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Introducción 

El Edén y la Resurrección: Interpretaciones e incomprensiones 
“La letra mata, pero el Espíritu vivifica” 


2* Carta de San Pablo Apóstol a los Corintios , 3,6 P ARA LA FE 
BÍBLICA Y CRISTIANA , pocos temas son tan importantes como la 
narración de los orígenes del hombre en el Edén y la doctrina de la 
Resurrección de los Cuerpos, porque es desde estos presupuestos 
que la existencia misma del hombre y su dimensión religiosa y 
sagrada extraen su sentido y su fin. 


El Origen del hombre y su destino de Resurrección, de hecho, son 
los puntos cardinales irrenunciables para comprender la naturaleza del 
“estado humano”, que es un todo uno con el proyecto divino del cual 
brota. El hombre “terrenal”, con el cual nos enfrentamos diariamente, 
no es otra cosa que, en efecto, un reflejo “decaído” del Hombre 
Primordial (el Adán del cual hablan las Escrituras); y el verdadero 
objetivo de su existencia no debería ser otro que el de la reconquista, 
a través de la Salvación y la sucesiva Resurrección, de esta perfecta 
condición originaria, desde la cual ascender entonces a los estados 
superiores y celestes del ser, hasta el “retorno” hacia su principio que 
es Dios. Sin este presupuesto, por otro lado, es del todo ilusorio 


querer “comprender” al ser humano, sus vicisitudes, su drama y su 
grandeza, así como pretenden hacer las varias “antropologías” laicas 
modernas, tan artificiosas como efímeras e incapaces de captar 
siquiera un atisbo de aquello que, con razón, puede llamarse “el 
misterio del hombre”. 


Si la condición “edénica” descrita en las Escrituras es el punto de 
partida de la realidad humana, el objetivo de la Resurrección —que 
bajo ciertos aspectos no es sino un retorno al Edén — constituye el 
punto de llegada; y toda la realidad humana en sus indefinidas 
modalidades es comprensible sólo a través del conocimiento de estos 
dos puntos de referencia. 


El Edén y la Resurrección, por lo tanto, son los “fundamentos” del 
conocimiento de la naturaleza humana, y necesariamente se reclaman 
los unos a los otros, porque el Origen llama e ilumina el Fin y el 
destino último. Estos fundamentos, por lo demás, no son exclusivos 
de la visión cristiana del hombre: ellos se reencuentran en otras 
religiones monoteístas de origen abrahamánico (Judaísmo e Islam) 
pero también, como veremos, en todas las grandes tradiciones 
espirituales de la humanidad — con la inevitable diferencia de 
lenguajes, simbolismos y perspectivas. 


Justo la progresiva y general incomprensión del relato del Edén y 
de la doctrina de la Resurrección, por lo demás, está en el origen de 
aquella evidente ignorancia respecto a la naturaleza humana que 
caracteriza a la civilización moderna: el materialismo, de hecho, 
rechazando el mensaje espiritual y tradicional sobre el hombre, ha 
reducido la antropología al ámbito de la mera “existencia” biológica, 
imaginando que toda facultad superior sea solo el producto de la 
corporeidad y que el mismo cuerpo no sea otra cosa que el resultado 
de una serie de “casuales” mutaciones evolutivas. El efecto de este 
cambio ideológico ha sido abrumador, no solo a nivel cognoscitivo, 
sino especialmente sobre el plano existencial y espiritual, habiendo 
dado origen a aquella humanidad en una dimensión , convencida “hija 
del simio”, protegida desde hace tiempo con todas sus fuerzas en un 
ideal de vida puramente “zoológico” y, entonces, literalmente no- 
humano. 


Como excusa parcial de la ignorancia profana, sin embargo, es 
necesario reconocer que la gran responsabilidad recae también sobre 


un cierto reduccionismo religioso , que desconoce perspectivas más 
profundas, y ha contribuido a degradar la enseñanza y la doctrina 
sobre el Origen y la naturaleza del hombre, reduciéndola a mitología y 
fábula, con el efecto de hacer perder a la antropología sagrada gran 
parte de su credibilidad. El relato del Edén y de la doctrina de la 
Resurrección se han convertido, de este modo, en el blanco fácil del 
más ideológico y despreciable pensamiento profano, que ha tenido un 
“juego fácil” para escarnecer o ridiculizar la religión, como una 
narración mitológica indigna de las “mentes evolucionadas”, tal y como 
los materialistas modernos piensan que son. La “serpiente que habla 
con Eva”, el inencontrable (sobre el mapa geográfico) Jardín del Edén 
o la idea de que nuestros cuerpos muertos y putrefactos puedan 
resurgir para (como ha ironizado alguien) “volver a comer lasaña y 
tortellini”, se han convertido en uno de los argumentos más populares 
de toda la crítica anticlerical y antirreligiosa; una crítica que, sin 
embargo, ha encontrado terreno fértil en la general incomprensión que 
los propios creyentes tienen de estas cuestiones. 


El objetivo de este ensayo es aquel de poner a disposición, en una 
única obra de fácil consulta, algunos instrumentos intelectuales útiles 
para una comprensión más profunda del misterio del Edén y de la 
Resurrección, ayudando al lector a profundizar en el sentido mismo de 
la propia experiencia humana sobre bases más sólidas y profundas. 
Un mayor conocimiento de nuestros Orígenes y de nuestro Destino, 
de hecho, puede abrir la mente y el corazón de algunos hacia 
horizontes superiores, reforzando la experiencia religiosa y 
suscitando, también en quien no es religioso, una saludable reflexión 
sobre el objetivo de aquella experiencia que supone ser hombres . 


Ser hombres, de hecho, más que en cualquier otra cosa, consiste 
en el esfuerzo de afrontar y resolver las fatídicas y fatales preguntas 
que están en la base de la existencia y que son las mismas desde 
siempre: ¿Quién soy? ¿De dónde vengo? ¿Dónde voy? 


Las modernas “génesis ateas” Ya hemos recordado como la 
incomprensión de aquello que el 


mundo tradicional nos ha transmitido respecto al Origen y al Fin del 
hombre ha constituido, en los últimos siglos, el objeto principal de 
cada crítica profana a la religión y a lo sagrado. Sin embargo, justo el 
rechazo de los contenidos considerados “primitivos e irracionales” de 


la religión ha obligado al hombre moderno materialista a crear un 
sustituto. 


De hecho, no es casualidad que el “mito fundador” de la 
modernidad no sea otro que una suerte de “génesis atea”: y este mito 
nacido para suplantar los “absurdos” (o más bien incomprendidos) 
relatos de la “serpiente que habla” y del Árbol del Bien y del Mal, no es 
otro que el evolucionismo darwiniano. 


Este mito, que a pesar de su ostentoso revestimiento “científico”, 
insiste en su convencimiento irracional hasta lo grotesco , extrae las 
razones de su éxito hasta hoy del irrenunciable fundamento en torno 
al cual se mueve y encuentra justificación la totalidad del edificio del 
mundo moderno. La característica insustituible del Darwinismo ha 
sido, de hecho, aquella de dar una “apariencia de coherencia” a casi 
todas las ideologías que siguieron en el último siglo y medio, éstas se 
llaman  Colonialismo, Racismo,  Ateísmo, Materialismo y 
Ultracapitalismo. Pero todavía más, el Darwinismo se ha convertido en 
la justificación “científica” de aquella visión del mundo y de aquel estilo 
dominante de vida “terrenal” que hoy nos subyuga, y en éste 
encontramos una base ideológica y una referencia. De hecho si es 
cierto, como afirma la sabiduría tradicional, que se llega a ser aquello 
que se piensa , la creencia en el presunto origen bestial no permanece 
como cierto sin un efecto sobre la conciencia del hombre 
contemporáneo, como el panorama existencial y antropológico actual 
parece confirmar cada vez más. 


Por lo demás, el Darwinismo es solo la nota más difundida entre 
las varias “génesis ateas” engendradas por la cultura moderna (o 
mejor todavía, aquella que disfruta del mayor apoyo por parte de la 
cultura mainstream ). En los últimos decenios, de hecho, también han 
nacido otros intentos de “reinterpretar” los orígenes del hombre, 
algunos incluso nutridos de un “pseudo-espiritualismo”. Algunas de 
estas “génesis ateas”, por ejemplo, involucran a presuntos 
“alienígenas” dotados de poderes tecnológicos y paranormales que 
habrían modificado genes simiescos para dar vida a la humanidad 
moderna. Se trata de claves de lectura caracterizadas por el mismo 
“odio a lo sagrado” propio del Darwinismo, pero que muchos de 
nuestros contemporáneos encuentran más cautivadoras y atractivas 
que la vieja “fábula del simio”, algo que las hace particularmente 


apetecibles para aquel sotobosque cultural posmoderno, a menudo 
embebido de ocultismo y de extravagancias de todo tipo. 


Retomar el mensaje tradicional que afirma el carácter sagrado y 
trascendente del Origen y el Fin del hombre, que entonces no es solo 
una “cuestión de academia” sino, literalmente, una cuestión de vida ; 
pero para esto es necesario, antes que otra cosa, remover velos e 
incomprensiones que el tiempo ha depositado haciendo 
incomprensibles, a menudo, ciertas verdades. Algunos límites del 
lenguaje religioso 


El rechazo a la tradición religiosa nace, en el hombre moderno, de 
una instintiva aversión hacia lo sagrado visto como un límite a las 
pretensiones ilimitadas del ego. La verdadera “religión de la 
modernidad”, de hecho, no es otra cosa que una suerte de egolatría 
en la cual el individuo que se autoproclama “libre” rechaza toda 
realidad concebida como “limitación”. 


Desde este punto de vista, aparentemente no hay un obstáculo 
mayor para el individuo pretendidamente autosuficiente, que 
reconocer que es dependiente de una Realidad trascendente y divina. 
El obstáculo es, sin embargo, del todo ilusorio, porque es justo en su 
aspiración respecto al Principio absoluto que — como veremos— el 
individuo puede llegar a trascender y a conquistar la Eternidad y la 
Inmortalidad, liberándose de las cadenas de su propia naturaleza 
limitada. 


En el moderno proceso de rechazo a lo sagrado, sin embargo, 
también entra en juego un factor que no debe infravalorarse y que 
podremos definir como el progresivo oscurecimiento del mensaje 
tradicional —o su incomprensión— a menudo también por parte de las 
autoridades religiosas. 


El nivel puramente mitológico y/o moralista o metafórico que han 
asumido, en los últimos siglos, las creencias en el Edén y en la 
Resurrección son quizás el ejemplo más evidente de aquello que 
estamos diciendo. Una religión reducida a mero “literalismo”, a simple 
“guía moral”, ampliamente inconsciente frente a los mismos 
contenidos de la propia fe, no puede pretender contraponerse 
eficazmente al pensamiento profano moderno ni llegar a nutrir a los 
propios fieles con un alimento sólido. 


El problema en cuestión tiene raíces antiguas y complejas. Desde 
un cierto punto de vista, de hecho, es inevitable que la transmisión de 
un mensaje religioso comporte un cierto reduccionismo en los 
contenidos, debiendo dirigirse a todos los fieles indistintamente. Este 
reduccionismo tiene entonces, al menos hasta un cierto punto, una 
función providencial y salvífica, porque pone a disposición de 
cualquiera que esté dispuesto a tomarlo ciertos aspectos del mensaje 
sagrado, siendo el objetivo primario de la religión aquel de ofrecer la 
posibilidad de la Salvación al mayor número de individuos posible. 


Esta necesidad, sin embargo, puede comportar algunos peligros: 
un mensaje “reducido” y “simplificado” que, de hecho, puede caer 
fácilmente en la banalización o en la incomprensión, especialmente 
cuando es transmitido bajo aquella forma “catequética” que debe 
mantenerse, por la fuerza de las cosas, a un nivel de devocionalismo, 
de literalismo y, a veces, incluso de sentimentalismo. El resultado final 
será un mensaje religioso notablemente empobrecido, caracterizado 
por un lenguaje simple y emotivo, del todo incapaz, a la larga, de 
responder a desafíos intelectuales solo un poco más complejos. 


Estos límites, además, no han comportado excesivos problemas, al 
menos hasta el nacimiento de una cultura antirreligiosa fuerte y 
penetrante como aquella de los últimos siglos. Refiriéndonos a una 
imagen apreciada por cierta apologética católica, por ejemplo, es 
indudable que un campesino de la época preindustrial pudiese cultivar 
serenamente la propia Fe imaginando a su antepasado Adán 
revestido de un cuerpo idéntico al suyo, pasear por cualquier jardinito 
bien cuidado del lejano Oriente y hablar en cualquier lengua extraña a 
los animales que le respondieran. Estos reduccionismos —que a los 
ojos más astutos podrían aparecer como absurdos— no invalidan para 
nada su vivencia, que permanecía simple y ligada a una experiencia 
religiosa que el continuo contacto con los ritmos sagrados de la vida y 
de la naturaleza virgen reforzaban. El campesino del pasado, por lo 
demás, no tenía necesidad de comprender el “sentido metafísico” del 
Pecado Original: para él el efecto del pecado era una evidencia , un 
drama que impregnaba cada día la batalla de su voluntad, como 
evidente era el orden divino de lo Creado y la presencia de los 
“vestigios” y de los “simbolos” dispersos por su Autor en la armonía 
perfecta de los ciclos de la naturaleza. Un cierto tipo de 
“complicaciones” teológicas, en cambio, habrían podido incluso 


distraerle de su simple y lineal camino de salvación, introduciendo 
elementos de confusión difícilmente elaborables. 


Esta relación intuitiva e inmediata con lo Sagrado, sin embargo, se 
ha perdido casi del todo en el ambiente brutalmente artificial y 
mecanizado creado por el hombre en los últimos siglos; y si el hombre 
moderno ha perdido en “intuición”, sin embargo hay que decir que ha 
ganado algo sobre aquel plano exclusivamente humano que es el 
pensamiento analítico y crítico. De hecho, el hombre moderno está 
continuamente estimulado para “poner en duda” toda creencia — o, 
mejor todavía, poner en duda y demoler aquello que no encaja en la 
“visión dominante”, mientras, generalmente, es mucho más 
respetuoso hacia las ideologías transmitidas por la corriente 
mainstream ; pero en cualquier caso, para este nuevo “tipo de 
hombre” el modelo catequético que satisfacia al campesino del 
pasado ya no tiene mucha eficacia. 


Sobre todo, justo con el advenimiento de la sociedad 
contemporánea, las mismas jerarquías católicas no parecen capaces, 
excepto en los casos carismáticos de los grandes santos, de ofrecer 
un alimento espiritual sólido; y si hasta el Concilio Vaticano !l el 
Catolicismo post-tridentino era visto como “cerrado en su fortaleza, 
mientras el mundo escapaba siempre más lejos” , respondiendo “a las 
preguntas y a las exigencias de la gente (..) con fórmulas 
prefabricadas” , después del Concilio, con la excusa de la apertura al 
mundo, la Iglesia ha sido literalmente inundada por una avalancha de 
espíritu profano y mundano sin precedentes. 


Así, por ejemplo, al literalismo, quizás un poco ingenuo, en boga 
en la era preconciliar, se le opondrá en los últimos decenios la 
incomprensión todavía más radical derivada de las ideologías 
secularistas de moda. En el imaginario del católico contemporáneo, “el 
Adán atractivo y musculoso” que paseaba por el Oriente Medio en 
compañía de una seductora Eva, termina así por evaporarse en la 
alegoría, convirtiéndose en una mera representación mitológica, hija 
de la (presunta) mentalidad primitiva de nuestros antepasados o, a lo 
sumo, en simple “metáfora” de la condición humana. Al mismo tiempo, 
la Resurrección de los Cuerpos termina por identificarse con una vaga 
y aproximada fórmula doctrinal que señala la esperanza en una 
supervivencia individual después de la muerte física. Un pensamiento 


teológico, en cualquier caso efímero y confuso, que termina por ser un 
arma surgida en relación a las ideologías dominantes en el mundo 
moderno. 


Simbolismo, cosmología y metafísica El mayor fracaso del 
pensamiento teológico contemporáneo, en 


efecto, ha sido aquel de querer conciliar a toda costa los 
contenidos de la religión (ya ampliamente incomprendidos) con las 
hipótesis y las visiones modernas y materialistas. Han nacido 
improbables “teologías evolucionistas” o extrañas “teologías de la 
secularización” que solo representan otros muchos intentos de 
“agarrarse a un clavo ardiendo” sin salidas de ningún tipo. Querer 
conciliar las ideologías declaradamente ateas con la religión es, de 
hecho, una imposibilidad en términos, a menos que se quiera reducir 
la Fe a una simple “filosofía existencial” o a una “doctrina social” 
espiritualmente vacía, como ocurre a menudo a día de hoy. 


Al contrario, la única vía para reapropiarse de la plenitud de 
contenidos religiosos debería ser aquella de redescubrir las raíces 
profundas , a partir no de “interpretaciones” modernas, sino de la 
visión del mundo tradicional, del cual el lenguaje religioso brota y 
depende. Para comprender el misterio del Génesis (o aquel de la 
Resurrección de los Cuerpos), por ejemplo, no tiene sentido dirigirse 
hacia improbables “reencuentros” con la cultura profana, sino que es 
preciso redescubrir los pilares en los que se sustancia el lenguaje 
religioso. Y estos pilares imprescindibles son el simbolismo , la 
cosmología y la metafísica . Un Texto Sagrado, de hecho, presupone 
necesariamente estas claves de lectura, las cuales, si bien ignoradas, 
no permiten comprensión alguna de las Escrituras más allá del sentido 
más banalmente literal. 


Metafísica, cosmología y simbolismo, además, no son solo las 
claves de la lectura para comprender los Textos Sagrados, sino 
también los instrumentos para descifrar la realidad profunda de aquel 
otro libro de Dios que es la Naturaleza, o el Hombre y el Cosmos que 
lo circundan, los cuales hablan exactamente el mismo lenguaje que 
los autores inspirados han utilizado en sus textos. 


Entonces hay que añadir que el simbolismo, la cosmología y la 
metafísica son, desde muchos puntos de vista, contenidos universales 


y perennes ; lo que significa, lejos de disminuir las similares existentes 
en todas las culturas tradicionales . Este universal “lenguaje de lo 
sagrado” es el instrumento que, por ejemplo, ha permitido a los 
Padres de la Iglesia expresar el Misterio Cristiano utilizando 
contenidos de la filosofía clásica o que ha consentido a los 
constructores de las catedrales medievales utilizar, con pleno 
conocimiento, simbolismos de derivación germánica, celta y oriental, 
permaneciendo perfectamente en un ámbito espiritual cristiano. 


Este lenguaje, sin embargo, se ha perdido ampliamente en los 
últimos siglos, por lo cual hoy es difícil para el hombre moderno 
comprender esta realidad. La Simbología , por ejemplo, es vista por 
los modernos como una realidad artificiosa y puramente subjetiva, una 
construcción “alegórica” del todo arbitraria, creada por varias 
civilizaciones para dar sentido a la realidad circundante. Para un 
hombre tradicional, por el contrario, el simbolismo es la firma de la 
Divinidad en la creación, el signo de la perfecta lógica impresa en las 
cosas, y ello no tiene, por lo tanto, nada de arbitrario y, mucho menos, 
de humano en el sentido estricto. 


El término griego syn-balléin (mantener unido) señala bien el 
significado del símbolo: éste es el vínculo que une cada realidad 
manifestada en el Uno; la ciencia de los símbolos es justamente la 
disciplina que permite “resurgir” al ser particular en lo Universal y 
también comprender cual es la función que el ser individual tiene 
respecto al Todo. Desde este punto de vista, para el hombre 
tradicional no existe una realidad que no sea “simbólica” y el mismo 
universo no es más que un “tejido de símbolos” (de símbolos visibles, 
sonoros, de armonías y de ritmos) que manifiesta aspectos indefinidos 
de su Autor. 


Para poner un ejemplo entre muchos, podemos decir que el 
hombre moderno está convencido de que el agua es “sólo” un 
agregado de átomos realmente necesario para la supervivencia física, 
pero para el hombre tradicional ella es, antes que cualquier otra cosa, 
el “reflejo” en este mundo de una cierta modalidad de existencia (o de 
un cierto principio). Por este motivo, el agua es ciertamente el 
elemento químico que conocemos pero también es (y podremos decir 
eminentemente) el símbolo del alma en sus características 
fundamentales. Mejor todavía: se puede decir que el agua es el reflejo 


del alma sobre el plano visible, y como tal ella es un elemento vital 
pero también peligrosa “mutabilidad” en el caso de no haber sido 
dominada y “encauzada”. 


La diferencia entre la visión moderna y aquella tradicional del 
cosmos se encuentra en esta diversidad de perspectivas y “mientras 
el enfoque científico se limita rigurosamente a la realidad estudiada y 
a un único aspecto, la intuición revela un eco que, desde lo corpóreo a 
lo espiritual, resuena a todos los niveles de conciencia”. 


De hecho, el símbolo no es una realidad abstracta o puramente 
“ideal”, sino operante y muy concreta: y así, por poner un ejemplo 
entre los más evidentes, el hecho de que la Cruz quizás sea el más 
universal entre los símbolos de la ciencia sagrada, no impide que haya 
sido también, y concretamente, un instrumento de tortura, cuya 
existencia está históricamente demostrada y sobre la cual Cristo 
conoció su pasión. 


El primer paso para comprender la mentalidad tradicional y sus 
instrumentos de conocimiento es, entonces, aquel de tomar 
conciencia de que son justo los símbolos los que iluminan los 
acontecimientos contingentes, los cuales son siempre —también 
cuando el velo de la ignorancia nos impide percibirlo— reflejos de 
posibilidades superiores. La historia y toda la naturaleza no son otra 
cosa que un lenguaje articulado a partir de los arquetipos eternos de 
las cosas, del Logos “por medio del cual han sido hechas todas las 
cosas” , y el conocimiento y la aplicación de este lenguaje de origen 
no humano representa la esencia de las ciencias sagradas 
tradicionales. 


A la luz de todo cuanto se ha dicho, también se puede entender 
como la Simbología deriva directamente de la Cosmología , o del 
conocimiento del “cosmos” y del mundo no solo limitado al aspecto 
más visible y grosero sino a todos los planos de la realidad. El mundo 
mismo, de hecho, no es otra cosa que la “manifestación” o el reflejo de 
la realidad superior. Para ser todavía más precisos, por otro lado, 
desde la perspectiva tradicional sería necesario hablar de “mundos” 
más que de “mundo” en singular, porque una de las diferencias más 
evidentes entre la visión moderna y aquella tradicional de la realidad 
es que la primera conoce y comprende solo una dimensión (aquella 
exterior), mientras que la visión tradicional conoce muchos planos o 


modalidades de la realidad. 


Buscando ser lo más sintéticos posibles —a riesgo de dejar al 
margen aspectos secundarios pero importantes— la visión del 
“cosmos” propia del mundo tradicional subdivide la realidad total en 
tres planos distintos: 


1. un plano exterior y grosero (que es aquel más visible y que los 
modernos llaman “material”); 


2. un plano intermedio también definido como sutil, anímico o 
psíquico, donde subsisten los mismos “gérmenes” de las formas 
materiales. El conocimiento de este plano es importantísimo para 
nosotros, (aunque a menudo desconocido y confundido con el plano 
espiritual), porque es justo este el ámbito que concierne más de cerca 
a muchos de los temas que afrontaremos en este libro; 


3. un plano propiamente espiritual , simbolizado por los Cielos y los 
estados superiores a aquel estado humano. 


De aquí se llega a que el “lugar” (término que se debe entender 
más que nunca en sentido simbólico) de la Divinidad — aquello que 
Dante llama el Empíreo— el “cielo sobre de los cielos”, no puede ser 
parte de los “mundos” porque trasciende cada plano de la “creación”, 
incluso el más elevado. 


Otro aspecto fundamental a tener en cuenta es la analogía 
existente entre hombre y cosmos, reafirmada por todas las 
civilizaciones tradicionales, en función de la cual el hombre es 
considerado como un “pequeño cosmos” y el cosmos como un “gran 
hombre”. Esto es así porque la constitución del hombre reproduce 
aquella del cosmos y todas las “posibilidades” presentes en la realidad 
deben, necesariamente, reencontrarse en el ser humano que 
representa, en el contexto de la creación, el “estado central”. 


El Simbolismo y la Cosmología, sin embargo, extraen su origen 
exclusivamente de la Metafísica , y cada cultura tradicional tiene su 
base metafísica, sin la cual toda actividad, arte, cultura y aspecto de la 
vida no tendría ningún sentido. La Metafísica es, literalmente, el 
conocimiento de la Realidad superior, divina y de los Principios que 
informan cada cosa: ella es universal en el sentido pleno del término, 


porque reconduce cada aspecto de lo real y cada contradicción 
aparente al Uno que todo comprende y todo trasciende ( uni-versus , 
converge en el Uno). 


La Metafísica, como entre otras cosas demuestran ampliamente 
los estudios comparativos, también puede llamarse universal porque 
está presente en cada cultura tradicional: el lenguaje a través del cual 
ella se expresa puede cambiar en las formas y el conocimiento así 
como la conciencia de sus principios puede ser más o menos clara, 
ella puede ser evidente o implícita, pero subsiste al igual que el 
“corazón” de cada cultura que tenga una referencia espiritual. 


Por este motivo, la única cultura que desconoce y rechaza la 
Metafísica es justo aquella moderna, que identificándose 
exclusivamente con lo relativo, con lo pasajero y con lo ilusorio, no 
tiene fundamento estable alguno ni tampoco ningún Centro (el término 
“moderno”, en el modo actual, siendo la exacta negación de lo 
Eterno). 


Un estudio sobre el “estado humano” A la luz de cuanto se ha 
dicho, debería aclararse finalmente 


que el presente ensayo quiere ser, en el sentido más amplio del 
término, un estudio sobre el “estado humano” y sus características. La 
comprensión de aquello que ha sido el hombre primordial (aquel 
edénico) y de aquello que el hombre ha llamado el ser mediante la 
Resurrección, iluminan, de hecho, todas las demás posibilidades y 
modalidades. 


El uso de la expresión “estado humano” en lugar de la común “ser 
humano” se debe a razones precisas. La primera de estas es que la 
expresión “ser humano” está demasiado vinculada, en el lenguaje 
común, a la idea del hombre como criatura exclusivamente “terrenal”; 
pero la razón más importante es que el término “estado” da a entender 
rápidamente que aquello que llamamos hombre es en realidad un 
conjunto de modalidades y de condiciones que también pueden ser 
extremadamente diferentes. De hecho, dentro del “estado humano” 
hay un rango de posibilidades que van de la condición temporal y 
efímera del hombre “terrenal” a aquella del hombre primordial (el Adán 
del Edén), de los estados post-mortem del alma humana a la 
condición gloriosa que espera a los Resucitados. 


llustrar al menos algunas de estas modalidades y explicar su 
sentido, las características y las posibilidades, es uno de los objetivos 
que nos hemos prefijado desarrollando este trabajo. 


[1] Basta con pensar en la convicción de que las especies vivas 
han evolucionado a partir de improbables, casuales y extraordinarias 
“mutaciones beneficiosas”, las cuales, acumuladas durante millones 
de años, habrían dado origen — siempre por casualidad— a 
estructuras perfectas como el ojo, las plumas de los pájaros o a los 
cien mil millones de conexiones neurológicas que hacen funcionar un 
cerebro humano, por tener una idea cualquiera de la “credibilidad 
racional” de este mito. 


[2] N. Dallaporta Xidias, Semi del Verbo nella grandi religioni 
tradizionali, Padua 2000, p. 241. 


[3] Idem. 


Es quizás uno de los dones más singulares de nuestros 
complicados tiempos, aquel de poder acceder, quizás como nunca ha 
ocurrido antes, a un enfrentamiento fecundo entre las varias culturas y 
civilizaciones. Este enfrentamiento también puede llevar a una 
comprensión más profunda de la realidad de lo sagrado. Los últimos 
decenios, de hecho, han conocido excepcionales figuras de 
estudiosos e investigadores capaces de proporcionar herramientas de 
iluminación para la interpretación de las doctrinas sagradas y de la 
metafísica. Del redescubrimiento en el ámbito cristiano de la obra de 
los Padres de la Iglesia al enfrentamiento entre doctrinas y símbolos 
propios de las varias religiones, del estudio de las creencias 
tradicionales en la obra de metafísicos extraordinarios como René 
Guénon, Ananda Coomaraswamy, Frithjof Schuon o Titus Burkharat, 
el hombre de hoy, paradójicamente, puede contar con un “regalo 
inesperado”, que no dudaríamos en definir como providencial. Todo 
esto a pesar de la deriva materialista ya irreversible de nuestra cultura 
y sociedad. 


T. Burckhardt, Alchimia. Significato e visione del mondo , Ed. 
Arché, Milán 2005, p. 35. 


A este propósito, escribe René Guénon: “Este carácter simbólico, 
aunque común a todos los hechos históricos, debe ser claro, 
especialmente para aquellos que caen en la esfera de la llamada 
“historia sagrada”, y es por eso que se encuentra en particular, con 
impresionante evidencia, en todas las circunstancias de la vida de 
Cristo. Si son bien comprendidas nuestras palabras, se verá 
inmediatamente que no solo no hay razón alguna para negar la 
realidad de estos acontecimientos y tratarlos como puros y simples 
“mitos”, sino que, por el contrario, estos eventos tuvieron que ser tal y 
como ocurrieron y no podían ser diferentes (...) En particular, si Cristo 
ha muerto en la cruz es justo, podemos decir, por el valor simbólico 
que la cruz tiene en sí misma y que siempre ha sido reconocido en 
todas las tradiciones; y es por ello que, sin disminuir en absoluto su 
significado histórico, puede ser considerada como la simple deriva de 
este mismo valor simbólico”. (R. Guénon, Il simbolismo della croce , 
Ed. Adelphi, Milán 2012, p. 17). 


[7] Col. 1, 16. 

Capítulo 1: 

¿Qué es el hombre? 

“Y Dios creó al hombre a su imagen” 
Génesis , 1,27 


U N camino hacia el redescubrimiento de los Orígenes y del Fin del 
ser humano no puede prescindir de una pregunta inicial y 
fundamental: ¿Qué es el hombre? 


La pregunta podría parecer obvia e incluso banal, pero en realidad 
no lo es. Para el materialismo moderno, por ejemplo, decir hombre 
significa hablar de un ser viviente fruto de un proceso evolutivo casual 
: Un ser cuya conciencia no es otra cosa que el subproducto de la 
actividad química de un órgano complejísimo pero casualmente 
evolucionado como el cerebro y dotado, en última instancia, de una 
sola y única dimensión: aquella llamada material . 


Quien entre los modernos, a pesar de todo, mantiene una cierta 
perspectiva “religiosa”, cree, más bien, que el hombre también está 


dotado de una dimensión llamada “alma”, cuyas características y 
peculiaridad resultan casi siempre de difícil definición: hay quien la 
identifica con una no mejor definida “energía”, con la conciencia, o 
simplemente con una suerte de “segundo sí mismo” destinado a 
sobrevivir a la muerte física en condiciones que —esperamos— serán 
las mejores posibles (una de las características de la religiosidad “de 
masas” en el mundo moderno, de hecho, es la eliminación general de 
aquella idea de “castigo post-mortem ” tan difundida, en cambio, por la 
religiosidad del pasado). El mismo término “alma”, es generalmente 
considerado más como un sinónimo de otro término, aquel de espíritu 


Es inútil decir que estas respuestas, desde una óptica tradicional, 
están ampliamente equivocadas o, cuanto menos, son reduccionistas: 
y es justo a partir de esta constatación que comienza nuestro “estudio 
sobre el hombre”. Cuerpo, alma y espíritu 


Se sabe que en la revelación del Nuevo Testamento y en la 
sucesiva reflexión de los Padres de la Iglesia, la persona humana es 
vista como el conjunto de una tríada de elementos llamados cuerpo, 
alma y espíritu. Esta tríada, que realmente no afecta a la unidad 
sustancial de la persona, sin embargo, destaca la existencia en el 
interior del ser humano de tres planos diferentes tanto por naturaleza 
como por función. 


Ya el apóstol Pablo, en la Primera Carta a los Tesalonicenses 
(5,23), escribe: 


El Dios de la paz os santifica enteramente, y que todo vuestro 
espíritu, y el alma y el cuerpo, sean protegidos irreprensiblemente por 
la parusía de nuestro Señor Jesucristo. 


En la lengua griega utilizada en los primeros textos cristianos, los 
tres términos son: soma (cuerpo), psyche (alma) y pneuma (espíritu). 


Esta diferenciación permanece en toda la Patrística de los 
siguientes siglos, especialmente en aquella griega y oriental, 
antropológicamente más cercana al Cristianismo de los orígenes. El 
escritor apologético Taziano, de origen sirio, en su Discurso a los 
griegos (c.12 n%1; c. 13,2), afirma: 


Nosotros conocemos dos tipos de espíritu: uno se llama alma, el 
otro es más grande que el alma y es la imagen o la semejanza con 
Dios. 


Atenágoras de Atenas, el conocido apologeta, explica que el alma ( 
psyche ) es la conexión entre la carne y el espíritu. 


Orígenes desarrolla esta temática poniendo en relación la realidad 
tripartita del hombre con la tripartición de significados existente en las 
Escrituras: “como el hombre está compuesto de cuerpo, alma y 
espíritu, así lo está también la Escritura”. ( Peri Archon , 1. 4, c.2, n*. 
4) 


La tripartición de la cual tratan los primeros Cristianos, por otra 
parte, destaca la más antigua visión antropológica hebrea y bíblica: 


El cuerpo físico del hombre, basar , es el pedestal del elemento 
vital, nefesh ; esta es la base sobre la cual se apoya la potencia 
mental, ruach , que a su vez es el apoyo de la parte espiritual, 
neshimah . 


El hombre es entonces un conjunto de cuerpo, alma y espíritu. 
Pero, de hecho, no necesita pensar en tres realidades yuxtapuestas, 
como, más bien, en la manifestación del mismo ser sobre tres planos 
diferentes. El espíritu se manifiesta sobre el plano sutil e intermedio 
como alma, el alma se manifiesta en la dimensión grosera y visible 
como cuerpo. Además, cada uno de los elementos superiores posee 
necesariamente las posibilidades que se manifiestan sobre aquel 
inferior (porque uno de los principios fundamentales de lo real es que 
lo superior comprende a lo inferior y lo más comprende lo menos ); 
así, el alma es la forma del cuerpo, la “matriz” de la cual ella brota, 
mientras el espíritu es la esencia del alma. 


En las lenguas semíticas —en particular en hebreo y en árabe— el 
término Basar (en árabe Bashar ), que se refiere al cuerpo o la “carne” 
del ser humano, tiene origen en una raíz ( Ba-SHa-Ra ), cuyo primer 
significado es el acto de “pelar una fruta” quitando la “cáscara”. Desde 
este punto de vista el “cuerpo humano”, en su significado más exterior, 
es literalmente la “corteza” o la “piel” (se ve más adelante la cuestión 
de las “túnicas de piel” de la cual habla la Biblia a propósito del 
hombre decaído), es decir, el aspecto más “epidérmico” y periférico 


del ser. 


El cuerpo está destinado a una existencia ( ex-stare , estar fuera) 
relativamente breve, pero sus potencialidades y posibilidades 
preexisten y subsisten en el alma. 


El alma —elemento intermedio— es ciertamente el aspecto más 
complejo y ambivalente de la tríada humana: comprendiendo todos los 
aspectos psíquicos y mentales del ser, a su vez puede distinguir entre 
facultades inferiores y sensibles (la nefesh bíblica, que el hombre tiene 
en común con los animales) y facultades superiores de la mente ( 
ruach , el aliento, que es el punto de encuentro entre alma y espíritu ). 
Evagrio Póntico, como otros Padres de la Iglesia, 


distingue en el alma una parte “racional”, dotada de logos ( 
loghistikón ), y una irracional ( alogon méros ) (...) mediante la cual 
estamos en relación con el mundo sensible y a través de la cual 
penetran en el alma las pasiones “irracionales”, que después perturba 
y ciega la parte racional. 


El alma y el cuerpo, en su conjunto, pueden ser considerados un 
todo uno: este todo uno es el conjunto de la manifestación individual 
del ser. 


El espíritu, por el contrario, es el aspecto verdaderamente 
trascendente (y entonces universal y supraindividual del ser); éste 
representa las posibilidades superiores, el “rayo divino”, el arquetipo 
del ser, y se manifiesta en el individuo especialmente como Intelecto, 
o conocimiento intuitivo e inmediato de la Realidad (diferente de la 
razón y del conocimiento mental que son siempre derivados y 
discursivos). 


Con una expresión aparentemente paradójica, podremos decir que 
el espíritu es aquel elemento naturalmente sobrenatural presente en el 
ser: éste es el “grano de mostaza” de la parábola y es también el 
“canal” a través del cual llegan al hombre aquellas “influencias 
superiores” que son la Gracia de Dios. 


El Beato Jan van Ruysbroeck, teólogo y místico flamenco del siglo 
XIV, en su obra L'Ornement des Noces spirituelles , describe con 
estas palabras la realidad tripartita del hombre: 


En todos los hombres se encuentra, de la misma naturaleza, una 
triple unidad (...). La primera es la más alta unidad del hombre (el 
espíritu n.d.a) que está en Dios; porque todas las criaturas están 
vinculadas a esta unidad divina en cuanto a la esencia, a la vida y a la 
conservación; y si ellas se separasen de Dios, se precipitarían en la 
nada y se convertirían en nada. (...) Una segunda unión existe todavía 
en nosotros por naturaleza. Es la unión de las potencias superiores 
constituidas (...) La tercera unidad que está en nosotros por naturaleza 
es el dominio de las pasiones inferiores. 


Respecto a la estructura interior del ser humano, finalmente, hay 
otro elemento que debemos tener presente, y que en la tradición 
bíblica —pero no solo en ella— está referido como el Corazón . El 
Corazón, en el sentido profundo, no está claramente identificado con 
el órgano físico —el cual constituye más bien su reflejo sobre el plano 
corpóreo — como el Centro de la individualidad humana — 
comprendido todo el conjunto psico-físico— y puede ser visto, en un 
cierto sentido, como el “lugar” sutil donde residen las intenciones 
profundas y la voluntad del individuo, y también como el punto de 
encuentro entre la individualidad psico-física y la dimensión espiritual. 


En la visión bíblica del ser humano, es el Corazón desde donde 
nacen las intenciones que caracterizan a las obras, las motivaciones 
profundas que las originan y de las cuales depende, en última 
instancia, la naturaleza del individuo. La tripartición del hombre en las 
tradiciones extrabíblicas 


Es particularmente interesante conocer como la visión tripartita del 
hombre está presente no solo en la antropología de derivación bíblica, 
sino también en gran parte de las demás tradiciones religiosas y 
espirituales. Aquí, a continuación, por razones de espacio, 
aportaremos solo algunos ejemplos. 


En el Antiguo Egipto, por ejemplo, encontramos una visión del 
hombre extremadamente similar a aquella bíblica: aquello que 
señalamos como “espíritu”, de hecho, puede fácilmente aproximarse 
al Akh : “el Akh es un principio solar, es la energía divina (...); los 
Textos de las Pirámides dicen que si el cuerpo pertenece a la tierra, el 
Akh , en cambio, pertenece al cielo”. 


Por debajo del Akh encontramos, como en la Biblia, dos aspectos 


diferentes del alma, el Ka y el Ba . Al igual que para la Nefesh hebrea, 
“la interpretación más común del concepto egipcio que se oculta tras 
el símbolo Ka es aquella que lo hace como un soplo vital” , o la parte 
de la esfera psíquica más vinculada a la corporeidad. El Ba , en 
cambio, puede considerarse realmente como verdadera “alma 
individual”, y esta es la realidad que conduce al Juicio divino en el 
post-mortem . 


También en Egipto, como en el mundo bíblico, el Corazón ( “ib ) es 
el centro de la individualidad: es el Corazón el que pesa en la balanza 
en el momento del juicio post-mortem , allí donde está obligado a 
revelar acciones e intenciones del individuo que fue animado por éste. 


Una visión antropológica muy similar a aquella egipcia se 
encuentra todavía en la actualidad en algunas culturas del África 
negra. 


De acuerdo con su espíritu especulativo, una de las más complejas 
versiones de la tripartición del ser se encuentra en la India, y en 
particular en la escuela del Vedanta , que es la vía más puramente 
metafísica de aquella tradición. 


En la India se llama Karana-sharira (forma principal o causal) a 
aquella determinación del ser que corresponde al “espíritu” de las 
tradiciones occidentales, el cual se manifiesta su vez en una forma 
sutil Sukshma-sharira que da origen, finalmente, a la forma grosera 
del cuerpo, Sthuta-sharira . 


La tripartición presente en el ser humano corresponde, a nivel 
cósmico, a los “tres mundos” ( Svarga , los Cielos; Patala , los mundos 
sutiles o intermedios; Bhuni , la tierra en su aspecto grosero) que, en 
su conjunto, son llamados Tribhuvana o “conjunto de los tres mundos”, 
término con el cual viene expresada toda la realidad existente. 


En la visión hindú, por lo demás, cada posible tripartición no es 
sino el reflejo de las tres “cualidades” o atributos esenciales presentes 
en todos los seres llamados Guna . Los tres Guna son: Sattwa , la 
cualidad luminosa del ser puro (de la raíz Sat , ser), simbolizada por el 
color blanco; Rajas o el principio expansivo, simbolizado con el color 
rojo; Tamas , la tendencia oscura y “descendente” imperante en los 
aspectos y en los estados inferiores de la realidad simbolizada por el 


color negro. 


También en la tradición hindú, el centro de la individualidad 
humana es el Corazón ( Hridaya ), donde reside el “rayo” de Brahma, 
o el reflejo del Espíritu universal y divino. 


Igualmente en China, en la tradición taoísta, encontramos una 
visión antropológica en gran parte superponible a las precedentes: en 
el Taoísmo también encontramos la distinción entre un “agregado 
psíquico” puramente efímero y temporal (el Po ) estrechamente 
vinculado al cuerpo físico y destinado a disolverse en el momento de 
la muerte, y una esencia anímica ( Hum ) que permanece y sobrevive 
después de la muerte. Los tres mundos y sus características 


En la antiquísima Epístola a Diogneto , uno de los textos cristianos 
más antiguos que ha llegado hasta nosotros, se alaba a Cristo como 
Señor del * mundo bajo y de aquel alto (...) y de las regiones 
intermedias ”. 


Este texto también confirma la existencia en el Cristianismo de la 
creencia en los Tres Mundos. Siendo el cosmos analógicamente 
similar al hombre (y viceversa) es evidente, de hecho, que la 
tripartición entre cuerpo, alma y espíritu también debe encontrarse 
fuera del ser humano. 


En la tradición cristiana, analógicamente a aquello que se ha dicho 
respecto al hombre, el Mundo Superior es referido con el simbolismo 
de los Cielos: siete Cielos que corresponden a los estados superiores 
del ser (los estados angélicos) donde la existencia individual es 
trascendida (la teología habla de las “especies” angélicas, no de los 
individuos) y donde cada nivel, más o menos alto, corresponde a las 
cualidades divinas. Quizás la descripción más bella y significativa de 
los Cielos en la tradición cristiana es aquella de Dante Alighieri, que 
en la Divina Comedia , bajo el “velamen de versos extraños”, 
comunica un conocimiento metafísico elevadísimo y completo. 


Sobrevolando, de momento, la dimensión más exterior (el mundo 
grosero), en cambio, resulta particularmente compleja la realidad del 
mundo intermedio. En el simbolismo bíblico, pero también en otros 
contextos religiosos, el mundo intermedio a menudo es simbolizado 
por el elemento agua (el elemento cambiante y mutable por 


excelencia) pero también, especialmente en el lenguaje del Nuevo 
Testamento, por el aire o la atmósfera. El elemento aire, de hecho, 
encontrándose físicamente entre el cielo y la tierra , se presta muy 
bien a representar la característica principal del mundo sutil, que es 
precisamente aquella de colocarse entre los estados superiores del 
ser y la materia más grosera. 


Desafortunadamente, la teología y la filosofía occidental han 
olvidado, en el devenir de los siglos, la realidad del mundo intermedio, 
prefiriendo un dualismo reduccionista basado en la simple distinción 
entre cosas visibles y cosas invisibles (donde, entre lo invisible , se 
encuentran relegadas sin distinción todas las realidades, ya sean 
éstas sutiles o realmente espirituales). 


La importancia del mundo intermedio está especialmente en su 
enorme complejidad y también en su ambigúedad : es éste, de hecho, 
el “reino” donde se encuentran y chocan las tendencias opuestas. En 
el Nuevo Testamento , por ejemplo, se habla de las potencias 
demoníacas como “potencias del aire” , porque es justo sobre el plano 
sutil e intermedio donde estas fuerzas ejercen su mayor influencia, ya 
que se encuentran excluidas del mundo realmente espiritual. Al mismo 
tiempo, sin embargo, es en el aire donde los efectos transfigurados 
encontrarán al Cristo de la Segunda Venida ; y es justo en el vértice 
del mundo intermedio, allí donde —por analogía con el ser humano— 
se encuentra el Corazón, que está “situado” en el “punto” de 
encuentro entre la realidad psíquica, física y aquella espiritual (lugar 
que, como aclararemos más adelante, es justo aquel que la tradición 
bíblica define como Edén ). 


El mundo intermedio también es el reino de aquellas posibilidades 
que los modernos llaman impropiamente fenómenos paranormales . 
En la India, estas posibilidades son llamadas Siddhi , o “poderes”, que 
se despiertan naturalmente en el transcurso de la meditación y que 
deben ser “superadas” en la medida que son peligrosas 
“distracciones” que podrían desviar del camino espiritual. Es justo en 
el ámbito psíquico inferior, por lo demás, donde actúan los llamados 
“magos” en el acto de manipular determinadas potencias con el 
objetivo de obtener determinados efectos sobre la naturaleza exterior. 


Respecto a los “poderes psíquicos”, la pérdida de la distinción 
entre el mundo espiritual y el mundo intermedio acontecida en 


Occidente en los últimos siglos ha llevado a la incomprensión y a 
equívocos no pocas veces peligrosos. No ha sucedido así, en cambio, 
en el mundo cristiano oriental, donde — al menos en el ámbito 
hesicasmo— es perfectamente conocida la diferencia entre realidad 
espiritual y fenómenos psíquicos y sutiles. En uno de los textos más 
conocidos de la literatura espiritual ortodoxa, Relatos de un peregrino 
ruso , se explica con claridad esta diferencia: 


Sin embargo, debes estar muy atento para no tomar tus visiones 
premonitorias por las revelaciones directas de la gracia, porque a 
menudo se trata de cosas que suceden de acuerdo con el orden 
natural de las cosas. El alma humana es relativamente ilimitada (...) 
Pero nosotros, habitualmente, no alimentamos su capacidad, o más 
bien la sofocamos con el peso de nuestro cuerpo (...) De mi difunto 
starec he escuchado hablar de personas que no son conscientes de la 
oración, pero que están especialmente dotadas o enfermas, que 
pueden ver en una habitación oscura la luz que procede de todas las 
cosas, distinguir los objetos, percibir el propio doble y penetrar en el 
pensamiento de los demás. Pero todo aquello que nos transmite la 
plegaria del corazón nos viene directamente de la gracia de Dios, es 
tan dulce que no puede ser expresada con la lengua humana (...). 
Todo aquello que es sensible es insignificante si lo comparamos con 
el gozoso conocimiento que la gracia produce en el corazón. 


El hecho de que los fenómenos “prodigiosos”  broten 
concretamente del mundo intermedio no impide, naturalmente, que 
éstos puedan tener un origen y significado totalmente diferente en 
función de los contextos. Algunos de estos fenómenos, como hemos 
visto, se originan en la psique humana; otros pueden ser el efecto de 
la acción de aquellas potencias que, en términos teológicos, son 
llamadas demoníacas ; otras todavía —y son aquellas que podemos 
definir con razón como milagros — son generadas por una verdadera 
influencia espiritual o divina. Y, sin embargo, un “fenómeno” 
cualquiera, de por sí, no puede ser nunca un criterio de 
discernimiento: en las Escrituras se ha dicho que el mismo Anticristo, 
haciéndose pasar por Cristo, hará prodigios “tales como engañar, si es 
posible, incluso a los elegidos”. 


Ey 9 (Heaven of Fire for 
Greeks and others) 
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La visión simbólica del mundo según la Tradición Bíblica. La Tierra (o 
el Estado Humano) ocupa la posición central entre los Cielos (los 
Estados Superiores) y el Shéol (el mundo sutil inferior) 


La pérdida de una distinción A pesar de su importancia 
fundamental, la distinción entre 


realidad espiritual y plano psíquico o sutil ha terminado por 
perderse casi por completo en la cultura y en la teología occidental de 
los últimos siglos. 


Ya en el curso del IV Concilio de Constantinopla del año 870 (que 
curiosamente, a pesar de la sede en la que tuvo lugar, no fue 
aceptado por las iglesias orientales, sino sólo por aquella de Roma ), 


fue oficialmente impuesta la sola distinción entre alma y cuerpo. 


La razón de esta elección doctrinal es, de cualquier modo, 
comprensible: se quería salvaguardar la “unidad” sustancial del ser 
humano de aquellos intentos de ver, en el interior del hombre, “almas 
diferentes” y casi unidas entre sí. 


Pero quizás hay una razón más sutil que ha impulsado a los 
teólogos occidentales a “poner a la sombra” aquella visión tripartita 
que realmente hunde sus raíces en la revelación bíblica: esta razón es 
que, en efecto, considerado solo en su dimensión puramente 
individual, el hombre es realmente un compuesto de alma y cuerpo, 
siendo el espíritu un elemento ya supraindividual y trascendente. El 
pensamiento occidental — tendencialmente racionalista— ha preferido 
evitar así posibles confusiones de planos separando rígidamente 
aquello que es “natural” (el alma y el cuerpo) de aquello que es ya 
“sobrenatural” (el espíritu), incurriendo, sin embargo, en algunos 
riesgos y equívocos. 


No obstante, y a pesar de la definición conciliar, durante todo el 
Medievo occidental fue bastante clara la distinción y la presencia en el 
ser de un Intellectus (facultad superior y realmente espiritual) y de una 
simple ratio (la razón humana, discursiva y limitada ). Ugo di San 
Vittore, por ejemplo, habla de la presencia en el hombre de un “ojo de 
la razón” que ve el alma, diferente de un “ojo de la contemplación” que 
escruta más allá del hombre mismo. 


También Santo Tomás de Aquino distingue una “parte del alma” — 
aquella intelectiva— considerándola como trascendente y universal: 


... aquella parte del alma que en su actuar no depende de un 
órgano corpóreo (el alma intelectiva), no permanece bloqueado ( non 
remanet determinata ), pero es en un cierto modo infinita, siendo 
inmaterial; y con su capacidad se extiende a aquello que es común a 
todos los entes. 


Es sólo después del siglo XV, en efecto, cuando la visión tripartita 
se pierde completamente en la cultura occidental y la razón de este 
“olvido” es compleja. El primer paso reside en la excesiva 
racionalización de la teología, convertida en puro pensamiento 
especulativo separado de la experiencia mística y espiritual. Así, “los 


filósofos y los teólogos, más preocupados de la racionalidad que de la 
mística, tienden a reducir (...) la tricotomía en una dicotomía, mientras 
los espirituales tienden a poner de relieve la tricotomía” . La visión 
tripartita del ser, en efecto, está presente solo donde permanece una 
experiencia espiritual real; hace fe, en los albores de la modernidad, 
Santa Teresa de Ávila, que en su Castillo interior escribe: “se ven 
cosas interiores que muestran de forma segura que, bajo una cierta 
relación, hay una evidente diferencia entre el alma y el espíritu”. 


El efecto del siempre creciente racionalismo teológico será, en 
definitiva, la reducción de la realidad entre categorías siempre más 
esquemáticas: así se buscará encerrar todos los planos de la realidad 
entre los dos polos opuestos de lo “natural” y de lo “sobrenatural”, 
eliminando todo eventual plano intermedio. Este esquematismo hará 
que se llegue a identificar con el mundo material sólo la dimensión de 
la materia , y con lo sobrenatural un vago “mundo del espíritu” 
comprendido todo aquello que no es físico. 


El involuntario padre del racionalismo moderno, Descartes, no hará 
otra cosa que llevar a sus extremas consecuencias este dualismo en 
el acto de reducir la totalidad de la creación a una oposición entre res 
cogitans —la razón humana, identificada con el “espíritu"— y res 
extensa , O la “materia” considerada como realidad bruta y mecánica. 
Y así, si en la era premoderna el mundo natural se veía como una 
realidad simbólica y “viviente”, hecho vital justo de aquella anima 
mundi que no es otra cosa que la dimensión psíquica, en la 
modernidad ésta termina por ser considerada sólo una “realidad y una 
dimensión”, abriendo las puertas al naciente materialismo. 


En el mundo cristiano, sólo la Ortodoxia oriental mantendrá hasta 
nuestros días la tradicional visión tripartita del ser, conservada en la 
enseñanza de los santos hesicastos como Serafín de Sarov o de 
teólogos y metafísicos como Vladimir Soloviev y Pavel Florenskij. Esta 
doctrina está presente, por lo demás, en los mismos documentos 
oficiales de la Iglesia Ortodoxa Rusa. El ser humano a la luz del 
simbolismo de la Cruz 


Si hay un símbolo universal que se encuentra en todas las 
tradiciones espirituales y que es perfectamente utilizable para 
representar cada aspecto de la naturaleza humana, este es 
ciertamente el símbolo de la Cruz. 


Más allá de la utilización eminente en la tradición cristiana, de 
hecho, este símbolo representa la “comunión perfecta de la totalidad 
de los estados del ser, ordenados en una jerarquía armónica y 
coherente”. 


Tomando en examen el simbolismo de la Cruz, en efecto, la 
primera consideración es que éste ha quedado en el encuentro entre 
los dos ejes vertical y horizontal . Desde la perspectiva cristiana, estos 
ejes representan el encuentro entre la realidad trascendente y aquella 
contingente, entre el Cielo y la tierra, entre Dios y el hombre: 
aparentes opuestos que están inseparablemente unidos en Cristo 
mismo. Y sin embargo, justo como consecuencia de su universalidad y 
simplicidad, el simbolismo de la Cruz puede inducir a innumerables 
transposiciones y meditaciones: una de ellas es aquella que se refiere 
a la naturaleza y a la constitución del estado humano. 


Desde esta perspectiva, de hecho, el eje vertical es ciertamente el 
ser espiritual, aquel “Rayo Celeste” que —por utilizar un término 
propio de algunas tradiciones espirituales— a partir del Principio divino 
da origen a todos los seres. En el hombre, el eje vertical que 
desciende de lo alto es justamente el espíritu, que “entra en el mundo” 
dando origen a nuestra individualidad (alma y cuerpo), la cual viene 
representada a su vez por el eje horizontal. 


El eje horizontal representa la individualidad humana, pero ésta 
(como ya se ha dicho) no viene entendida sólo como realidad 
corpórea sino también, en sentido indefinidamente más extenso, en 
todas sus prolongaciones anímicas e intermedias. El Hombre 
Verdadero, de hecho, el hombre realizado en la plenitud de su estado, 
no es identificable solo con el cuerpo físico, sino también con todas las 
posibilidades de su dimensión anímica; y es justo este Hombre 
Verdadero, decimos de inmediato, el estado primordial en el cual Adán 
se encontraba en el Edén antes de la caída. Igualmente, la condición 
del Hombre Verdadero, de hombre reintegrado en la plenitud de su 
estado, es aquella que espera el individuo en el momento de la 
Resurrección de los Cuerpos. 


De modo que si se compara con la individualidad humana el eje 
horizontal representa su extensión física y sutil, mientras que la parte 
superior del eje vertical representa el Espíritu y los estados superiores 
del ser (estados superiores que el hombre, ya redimido, deberá 


alcanzar y realizar finalmente después de la Resurrección), la mitad 
inferior del eje vertical representará, en cambio, los estados inferiores 
del ser. Y es justo en estos estados inferiores ( inferus ) que, 
digámoslo de pasada, corre el riesgo de precipitar al ser si no logra la 
“salvación”. 


En sentido estricto, de hecho, el “estado humano” es identificable 
solo con el brazo horizontal de la Cruz, mientras que los estados 
superiores e inferiores en los que el hombre puede ascender o 
hundirse no se consideran como “humanos” si no por analogía. 


Así, a riesgo de repetirnos, todo aquello que está por encima del 
estado humano es, forzosamente, sobrehumano o supraindividual y 
Cristo mismo afirma que, después de la Resurrección, los seres 
destinados a ascender “serán como ángeles en el cielo” . La 
naturaleza humana, naturalmente, no viene “disuelta” (porque lo más 
contiene necesariamente lo menos) sino que es sublimada y 
restablecida en un estado del ser superior. 


Al contrario, los estados inferiores pertenecen a la realidad no más 
humana, sino subhumana y —si queremos— literalmente infernal (de 
inferus , inferiores al estado humano). Y es en estos estados donde la 
naturaleza humana, a diferencia de aquellos superiores, se pierde 
irremediablemente. 


Estas breves referencias, que veremos ampliamente desarrolladas 
a continuación, dan a entender cual es la complejidad oculta tras los 
conceptos religiosos de “Infierno” y “Paraíso”: expresiones detrás de 
las cuales se ocultan, en realidad, multitud de estados y modalidades 
mucho más complejas de lo que se imagina. 


Individualidad contingente, individualidad extensa y personalidad 


Como conclusión de este complejo pero necesario excursus sobre 
la naturaleza del ser humano, nos parecen necesarias algunas 
consideraciones sobre los términos “individualidad” y “personalidad” 
que hemos utilizado en más ocasiones. 


Respecto al concepto de “individualidad” es necesario más que 
nunca ser claros porque, si la consideramos desde una perspectiva 
puramente temporal y terrenal, es evidente que nuestra 


“individualidad” no es menos evanescente y transitoria que el mismo 
cuerpo físico y, como éste último, está sometida a continuos cambios 
y transformaciones que invalidan toda ilusión de “unidad”. Nuestra 
individualidad de hace cualquier momento no es, en términos 
estrictos, la misma de ahora, de modo que se puede hablar 
tranquilamente de una individualidad que muere y renace casi en 
cualquier momento. Es justo por este motivo, por lo demás, que 
ciertas tradiciones orientales, como el Budismo Hinayana, han llegado, 
a partir de la impermanencia de los estados psíquicos, al extremo de 
negar la existencia misma de un alma ( atma ) realmente existente. 


La cuestión, sin embargo, se plantea de una forma bien diferente si 
con el término individualidad no se entiende solo la realidad 
meramente temporal de la psique sino aquella que puede definirse 
como individualidad extendida , comprendido no solo el cuerpo y las 
reacciones emotivas pasajeras, sino todo el complejo físico y anímico 
en sus indefinidas posibilidades. Y es justo esta individualidad 
extendida, lo decimos de manera incidental, en la cual todas las 
posibilidades manifestadas en el curso de la existencia terrenal 
encuentran simultáneamente fuera del tiempo, la modalidad que 
persiste incluso más allá de la muerte física. 


Sin embargo, incluso en esta acepción, la individualidad humana 
está bien lejos de ser una unidad absoluta. Desde cualquier punto de 
vista que se quiera ver, de hecho, “el individuo constituye solo una 
unidad relativa y fragmentaria. No es una totalidad circunscrita y 
autosuficiente” . Decir individuo, de hecho, quiere decir hablar de una 
realidad por definición “individuada” y entonces limitada, incluso en el 
modo más amplio posible. Desde este punto de vista, el concepto de 
“individual” se opone a aquel de “universal” y, por lo tanto, viene a sí 
mismo, la verdadera “reintegración del ser”, la definitiva realización 
espiritual, (aquella que el Cristianismo llama divinización y que las 
doctrinas hindúes definen como moksha ) tiene lugar sólo en la 
medida que este ser se encuentre reunido con lo Universal, con el 
Uno, trascendiendo toda separación y división. Por este motivo, como 
afirman algunos maestros del Oriente cristiano, “el Paraíso es solo el 
comienzo del camino” (entendiendo con el término Paraíso solamente 
el retorno del ser al estado primordial edénico). De hecho, más allá del 
estado primordial se encuentran todos los estados superiores del ser 
simbolizados por los Cielos (la parte superior del eje vertical de la 


Cruz), y más allá de estos Cielos está la perfecta unión de Dios 
simbolizada por el Empíreo. 


Más allá de la individualidad, lo más amplia posible, existe 
entonces aquella que podemos definir como la verdadera 
Personalidad: ella representa al ser en su realización total, no solo 
física y anímica sino también espiritual. En la tradición taoísta 
extremo-oriental, existen incluso dos expresiones diferentes para 
señalar al Hombre Verdadero ( tchenn-jén ), que es aquel que ha 
realizado la plenitud de su estado primordial, y el Hombre 
Trascendente o Universal ( cheun-¡en ). El hombre universal es, al 
mismo tiempo, ser humano e imagen perfecta de la Divinidad, hombre 
y ser trascendente; por decirlo con las palabras del Beato Ruysbroek: 


Poseemos esta unidad en nosotros mismos y, no obstante, por 
encima de sí mismos. 


Una referencia simbólica a la visión tripartita aparece, quizás, 
contenida en un pasaje del Evangelio de Mateo (13, 33), en el cual si 
habla de la levadura —el Espíritu Santo— que viene mezclada con las 
tres medidas de harina que representan la realidad humana. 


[2] Cfr. Supplica , c.27 n*%1; idem, c.31, n%3. Cfr. G. Vannucci, Il 
corpo simbolo dell'invisibile , 


Cernusco sul Naviglio (Mi) 1999, pp. 136-137. Hay que decir que el 
término hebreo Ruach (literalmente 


“aliento”) viene utilizado en muchos contextos, como sinónimo de 
“espíritu” e incluso para señalar al Espíritu Divino ( Ruach Qadosh ). 
Sin embargo, en el compuesto humano es Neshimah (el intelecto) 
quien señala el aspecto espiritual en sentido estricto, mientras Ruach 
es, en cierto modo, “el alma superior” que es el “reflejo” más directo 
del espíritu en la individualidad humana. En árabe, el término análogo 
Ruh deriva de una raíz particularmente rica en significados, la raíz 
verbal R-W-H , que está vinculada in primis a la idea de movimiento y, 
por extensión, a la idea de “extensión”, “vastedad” y, por lo tanto, de 
aire/viento o, más en general, a cada elemento “aeriforme” (perfume, 
olor etc). Más que el aspecto espiritual strictu senso , entonces, el 


término Ruach-Ruh remite al elemento anímico “superior” (aquel 
señalado simbólicamente como “aire”) o, por extensión, especialmente 
sobre el alma superior o “aérea”. 


p. 32. 


G. Ruysbroeck, Lo splendore delle nozze spirituali , Ed. Cittá 
Nuova, Roma, pp. 86-88. 


Un ejemplo bastante evidente de esta analogía entre realidades 
superiores y realidades terrenales se encuentra en el hecho de que el 
corazón es el primer órgano del feto en formarse (y en latir), antes 
incluso de que exista cualquier sistema nervioso. 


A. Bongiovanni, M. Tosi, La spiritualitá delllantico Egitto , Ed. Il 
Cerchio, Rimini 1997, p. 63. 


Ibidem, p. 13. El Ka , aspecto inferior de la dimensión psíquica, era 
considerado como una realidad estrechamente vinculada al cuerpo. 
Después de la muerte del individuo ésta continuaba presente en torno 
al cuerpo hasta el momento de la descomposición, (y es justo por 
asegurar la permanencia del Ka de algunos personajes importantes 
que los Egipcios  embalsamaban el cadáver) También 
fenomenologías como la aparición de “espectros”, etc. eran atribuidos 
por los Egipcios a la permanencia del Ka , reducido después de la 
partida del ser individual a un verdadero “residuo psíquico”. 


Incluso en muchas culturas africanas la concepción tripartita del 
hombre está bien presente: “el individuo (...) aparece (...) constituido 
por tres elementos (cuerpo, fuerza vital y “alma”), (...) el elemento 
imperecedero es aquel que Van der Leeuw llama “alma exterior”. (A. 
Bongiovanni, M. Tosi, op. cit., p. 33) 


Por lo que respecta a la visión vedántica de la tripartición del 
hombre y del ser, cfr. R. Guénon, L'uomo e il suo divenire secondo il 
Védánta , Ed. Adelphi, Milán 1992, del cap. 9 al cap. 15. 


“También vosotros estabais muertos por vuestras culpas y 
vuestros pecados, en los cuales vivisteis en un tiempo al estilo de este 
mundo, siguiendo al príncipe de las potencias del aire, aquel espíritu 
que ahora actúa en los hombres rebeldes” ( Efesios 2, 1-2). 


“Porque el Señor mismo con una orden poderosa, con la voz de un 
arcángel con la trompeta de Dios descenderá del cielo, y aquellos que 
murieron en Cristo resucitarán primero; entonces nosotros vivientes, 
los que quedemos, seremos atrapados junto a ellos sobre las nubes, 
para encontrarnos con el Señor en el aire; así estaremos siempre con 
el Señor” ( 1 Tesalonicenses 4:16-17). 


Racconti di un pellegrino russo , Ed. Cittá Nuova, Roma 1999, p. 
190. 


[16] “Surgirán falsos cristos y falsos profetas y harán grandes 
señales y milagros, para engañar, si es posible, incluso a los elegidos” 
( Mt 24,24). 


[17] El Canon 11 del Concilio recita: “Mientras el Antiguo y el 


Nuevo Testamento enseñan que el hombre tiene una sola alma 
racional e intelectual y todos los padres y doctores de la iglesia 
divinamente inspirados sostienen la misma doctrina, algunas 
personas, consagradas a la invención del mal, llegaron a tal grado de 
impiedad para afirmar, sin verguenza, como dogma la existencia de 
dos almas en el hombre, intentando probar su propia herejía (...) Por 
ello, este santo concilio ecuménico (...) choca con el anatema de los 
autores y de los fautores de tal impiedad y con sus seguidores. 
También establece y promulga que nadie debe tener o conservar en 
modo alguno las afirmaciones escritas por los autores de esta impía 
doctrina. Si alguien se atreviera a actuar en oposición a este gran y 
santo Concilio será condenado y excluido de la fe y del culto cristiano”. 


diferencia evidente entre los términos Nous (Intelecto) y dianoia 
(literalmente, “intelecto que divide” dia-nous ), este último indica 
precisamente aquella facultad racional, puramente humana y mental, 
que analiza y que entonces, en un cierto sentido, divide la percepción 
de las cosas. 


Cfr. Ugo di Saint-Thierry, In Hierarchiam caelestem Dyonisii , PL, 
175, 976. 


[20] S. Tommaso, De Ver., q. 15, a. 2 


H. De Lubac, Antropologia tripartita , in Id., Opera omnia (VI? Vol.), 
Milán 1979, p. 110. 


[22] Cfr. Ibidem, p. 105. 


Serafín de Sarov, uno de los santos rusos más conocidos del siglo 
XIX, llamado el “San Francisco de Oriente”, extendía la visión tripartita 
no solo al hombre sino también a las criaturas animales (Cfr. Colloquio 
dello “starec” Serafim con N.A.Motovilov sul fine della vita cristiana , 
en P. Evdokimov, Serafim di Sarov uomo dello spirito , Magnano (Bi) 
1996, p.90). La constitución de los seres no humanos, sin embargo, 
no entra dentro del alcance del presente ensayo. 


Chiesa Ortodossa Russa, | fondamenti della concezione sociale , 
en ll Regno, n?* 1, Enero 2001, cit., p. 31. [25] R. Guénon, Il simbolismo 
della croce , cit., p. 29. [28] G. Ruysbroeck, op. cit., p. 86. 


Capítulo 2: 
El Edén y el “estado primordial” de la humanidad 


“Entonces Dios plantó un huerto en Edén, al oriente; y puso allí al 
hombre que había formado.” 


Génesis 2, 8 


D E todo cuanto se ha dicho precedentemente, resulta ya evidente 
que debe entenderse con aquella “condición edénica” de la cual 
hablan las Escrituras en referencia a la humanidad primordial. El 
Edén, antes que un “lugar”, es un estado del ser : estar “en el Edén” 
indica, antes que nada, la condición del hombre en el momento de su 
creación en el perfecto cumplimiento de sus posibilidades individuales, 
no solo físicas sino también sutiles y anímicas. 


Esta constatación implica dos deducciones fundamentales: «La 
realidad del hombre edénico no es (como imagina un cierto 


literalismo religioso) aquella de un simple ser humano idéntico, 
también físicamente, al actual. La constitución misma del Adán 
primordial, de hecho, es incomparable a aquella del hombre decaído 
que ha perdido la perfecta unidad del alma y del cuerpo y vive casi 
exclusivamente en la “carnalidad”. 


«El Edén no es un lugar cualquiera rastreable en cualquier mapa 
geográfico de la tierra actual, ya que se coloca en un plano más 
elevado e intangible respecto a aquel terreno y temporal. El Edén no 
es “esta tierra”, sino la Tierra Verdadera, la Tierra de los Vivientes, con 
características que unen y trascienden, al mismo tiempo, el aspecto 
físico y sutil de la Realidad. 


El Edén o la “Tierra Verdadera” En las oraciones del rito funerario 
hebreo, el oficiante 


recita estas palabras: 


Oh antiguos Patriarcas que dormís en Hebrón, abrid las puertas 
del Jardín del Edén ( Gan Edén ), y decid: ¡Qué su venida sea en paz! 


Ángeles de la paz, id al encuentro, abrid las puertas del Jardín del 


Edén y decid: ¡Qué tu venida sea en paz! Oh vosotros, custodios del 
Jardín del Edén, custodios de los tesoros del Edén, abrid las puertas 
del Jardín del Edén y entra (nombre del difunto) en el Jardín del Edén 
a disfrutar de las alegrías del Edén. 


El contenido de la plegaria es inequívoca: en la Tradición Hebrea, 
el Jardín del Edén no es, de hecho, un lugar geográfico ubicado en el 
Oriente Medio como soñaban algunos ingenuos viajeros occidentales 
del siglo XIX, sino un estado beatífico del ser que, después de la 
caída, es alcanzable sólo a través de un camino espiritual de “retorno” 
a los orígenes y que es accesible, al menos para la gran mayoría de 
los creyentes, únicamente después de la muerte física. 


Permaneciendo en el mundo espiritual abrahamánico y semita, 
también el Corán retoma la imagen de los Jardines del Edén ( jannatu 
aadnin ) como lugar de beatitud póstuma para los elegidos: 


Aquí, aquellos entrarán en el jardín sin sufrir mal alguno, los 
Jardines del Edén que el Compasivo ha prometido a Sus siervos en el 
misterio. 


Y en cuanto a aquellos que acuden a Él como creyentes y han 
hecho el bien, éstos alcanzarán los grados más elevados, los Jardines 
del Edén a cuya sombra discurren los ríos, y allí permanecerán para 
siempre. Esta es la recompensa de quien se ha purificado. 


Estos pasajes expresan bien el sentido que las tradiciones 
religiosas semíticas atribuyen a la realidad del Edén: “lugar” donde el 
Hombre Primordial era ubicado en plenitud y beatitud, pero también la 
meta bendecida que el creyente espera poder alcanzar, con la gracia 
de Dios, en el post-mortem . La Resurrección de los Muertos, de 
hecho, no es otra cosa que un retorno al “estado edénico”, aunque 
con algunas diferencias fundamentales en las que profundizaremos a 
continuación. 


Esta realidad del Edén que viene entendido como “estado del ser”, 
sin embargo, no implica que éste quede relegado en el limbo de la 
evanescencia, ni identificado con una realidad puramente espiritual. El 
Edén, en cambio, posee su ú“fisicidad”, pero son justo las 
características peculiares de esta fisicidad las que lo hacen del todo 
diferente respecto a la “tierra” mortal y decaída que actualmente nos 


acoge. 


El Edén, en realidad, no es otra cosa que la “creación primordial”, 
donde todas las posibilidades, ya sean corporales o sutiles se 
reencuentran simultáneamente. En el Edén no existe el tiempo ni la 
sucesión como en la tierra decaída en la cual habitamos: todas las 
posibilidades del mundo manifestado están presentes de forma 
armoniosa, por lo cual los cuerpos son, al mismo tiempo, concretos y 
sutiles. 


En el Edén no existe la muerte porque no hay un devenir (al menos 
en el sentido que entendemos refiriéndonos a este mundo). Más bien 
podemos decir que la relación entre la Tierra Verdadera (el Edén) y la 
tierra actual es la misma que existe entre una realidad y su sombra. 
En el Edén, cada aspecto de lo creado está co-presente en sus 
posibilidades indefinidas. Sobre la tierra decaída existe, en cambio, un 
antes y un después que genera el continuo (y doloroso) sucederse de 
transformaciones, de nacimientos y de muertes a lo largo de la línea 
temporal. 


San Agustín, en su De Genesi ad litteram , aclara que existe una 
creación primigenia completada en la atemporalidad y una creación 
sucesiva (temporal) que acontece en el devenir: 


Diferente fue la acción de Dios cuando hizo a las criaturas en la 
creación primordial, de las cuales descansó al séptimo día, y diferente 
es aquella con la cual gobierna y por la cual continúa trabajando 
todavía hoy. Entonces Dios actuó creando a todos los seres 
simultáneamente, sin intervalos de tiempo, pero ahora, siguiendo los 
intervalos de tiempo por los cuales vemos a los astros moverse de 
Levante a Occidente, las condiciones atmosféricas cambian del 
verano al invierno, las semillas germinan, crecen, florecen y se secan 
en determinados periodos del día, del mismo modo que también los 
animales son concebidos, son formados, y nacen en los límites y 
periodos de tiempo estable, y recorriendo las distintas edades llegan a 
la vejez y a la muerte, así todos los demás seres temporales. 


Este pasaje, por cierto, sugiere lo imprudente que resulta, cuando 
se encuentran en los textos tradicionales términos como “tierra” o 
“mundo”, interpretarlos exclusivamente en el sentido materialista que 
los identifica sólo con este mundo. 


Aquello que el lenguaje teológico occidental llama “creación 
primigenia”, (el Edén), también tiene sus correspondencias en otras 
tradiciones espirituales. En la tradición hindú, por ejemplo, el “mundo 
ideal” donde están contenidos todos los “gérmenes” y las posibilidades 
de la existencia manifestada se llama Hiranyagarbha (literalmente “El 
embrión de Oro”, o “El “lugar” donde puede llegar, después de la 
muerte física, el ser que ha conseguido “la inmortalidad virtual” (en 
términos occidentales diremos la “salvación”) y que se identifica con 
Brahma-Loka (el “lugar de Brahma”, o, en términos monoteístas 
occidentales, el Paraíso ). 


El “cuerpo” de Adán 


Un discurso análogo a aquel hecho respecto a la “tierra” del Edén 
puede aplicarse a la cuestión del tipo de “cuerpo” poseído por 
nuestros Progenitores edénicos. 


La ciencia materialista moderna, con el objetivo de promover su 
“génesis atea”, responde afirmando que los primeros hombres no eran 
sino primates casualmente evolucionados hacia formas cada vez más 
“modernas”. Con este objetivo, legiones de paleontólogos han 
excavado en extensión y profundidad los yacimientos fósiles africanos 
en el intento —además regularmente frustrado— de encontrar los 
restos del “primer y verdadero” hombre aparecido sobre el planeta. 


En la tradición bíblica, en cambio, el “cuerpo de Adán” es una 
realidad muy diferente de aquella que cualquier interpretación 
materialista y literalista pueda tan solo imaginar. Como informa 
Gershon Scholem, en la Tradición Hebrea —y especialmente en los 
ambientes más cercanos a las ideas de la Kabbala— estaba 
ampliamente difundida la idea de que 


antes del pecado de Adán, también el cuerpo era espiritual, una 
suerte de indumentaria etérea que se convierte en corpórea solo 
después de su caída. (Como apoyo de esta concepción, la afirmación 
en Gen. 3:21, de que Dios hizo “prendas de piel”, Kotnot'or , para 
Adán y Eva después de la expulsión del Edén, fue interpretada en el 
sentido de que ellos, anteriormente, llevaban “prendas de luz” ). 


Para entender mejor qué se entiende con esta concepción, sin 
embargo, es necesario, antes que nada, conocer los términos hebreos 


exactos que señalan la “sustancia” de la cual, según el relato bíblico, 
se extrae el cuerpo del primer hombre. 


Normalmente, a partir de una lectura más reduccionista, en el 
lenguaje religioso se afirma que el hombre fue formado por Dios con el 
“polvo” del suelo en el que Él sopló a través de su “nariz” un aliento ( 
neshamáh ) de vida ( Gn 2,7). Pero en realidad, esta expresión 
necesita de una explicación. El “polvo” ( yor , “aphar ) del cual Adán 
es extraído, señala la parte más sutil y ligera de un elemento que en 
las traducciones modernas de la Biblia ha permanecido normalmente 
como “tierra”, pero que el texto bíblico aparece como ha-adamáh ( 
nx nn ), término absolutamente distinto de "eretz ( xay ), que en 
hebreo se refiere, por el contrario, a la “tierra” en el sentido más 
común y mundano. 


Según la sugerencia de Antoine Fabre d'Olivet , el término ha- 
adamah no se referiría, de hecho, a la “tierra” en sentido grosero sino, 
más específicamente, “al elemento adámico” o a la “sustancia”, no 
solo “material” en la común acepción del término, de la cual habría 
sido extraído el hombre primordial. El adamáh del cual ha sido 
extraído Adán, entonces, sería la “materia prima” primordial, en la cual 
están presentes, al mismo tiempo, todas las “posibilidades” tanto 
físicas como sutiles de la creación. De modo que no se trata de un 
cuerpo “material y caduco”, ni siquiera de un alma desencarnada, sino 
de un “cuerpo perfecto” en el cual todas las posibilidades se 
despliegan armoniosamente. 


Lo que es seguro es que los términos adamáh y Adám contienen 
en ambos casos la raíz dam ( TD ), que se refiere a la “sangre” y al 
color “rojo”: ha-adamáh es entonces la “materia roja” de la cual se 
extrajo al hombre. La referencia al color rojo, sin embargo, no es 
casual: a un nivel más superficial de exégesis, hay quien ha 
reconectado este símbolo con el color de la arcilla de alfarero (que es 
roja); pero el color rojo también simboliza, en muchas tradiciones, el 
elemento anímico del mundo intermedio, vinculado con la sangre. 
Desde este punto de vista, ha-adamáh sería más propiamente la 
“materia prima”, la materia sutil del Edén en la cual están presentes, a 
nivel de posibilidad, todas las potencialidades de la realidad física y de 
aquella sutil. 


Desde esta perspectiva, es verdaderamente interesante la 


referencia a un pasaje de San Pablo contenido en la | Carta a los 
Corintios , en el cual el Apóstol explica cómo el cuerpo del “primer 
hombre”, Adán, no fue strictu senso un cuerpo “carnal” o “terrenal” 
sino (literalmente) un “cuerpo psíquico”. 


Así está escrito que el próximo hombre, Adán, se convierta en un 
alma viviente, pero el último Adán (Cristo n.d.a) es espíritu vivificante. 
Así que no existe antes aquello que es espiritual ( pneumatikón ) sino 
aquello que es psíquico ( psychikón ). 


Y todavía: 


Siembra corruptible y resurge incorruptible, siembra innoble y 
resurge glorioso, siembra débil y resurge lleno de fuerza, espiritual ( 
sóma pneumatikón ). 


Es significativo que San Pablo no use, para referirse el cuerpo 
heredado por el primer Adán, el término “terrestre” (que en el griego 
nuevotestamentario es epighéion ), sino específicamente el término 
“psíquico”. El cuerpo del primer Adán no es entonces “sólo” un cuerpo 
grosero como aquel de sus descendientes, sino una realidad sutil, 
donde las posibilidades físicas exteriores están unidas a las 
posibilidades anímicas propias del elemento intermedio ( psiché ) de la 
tríada humana. Solo con la “caída”, Adán pierde la “sutileza” del 
cuerpo originario para revestir exclusivamente el aspecto grosero. 


La cuestión del “cuerpo de Adán” ha suscitado ásperas polémicas 
desde los primeros siglos del Cristianismo entre quienes sostenían 
una interpretación extremista y dualista —por la cual el cuerpo 
material sería en cuanto tal una prisión y un “mal” adquirido solo 
después de la caída— y quienes, en cambio, veían en el cuerpo una 
realidad positiva y, en todo caso, connatural al hombre desde el 
principio. 


La primera interpretación, aquella dualista, fue sostenida por un 
cierto gnosticismo extremista e incluso fue atribuida (aunque 
erróneamente) a un padre de la Iglesia como Orígenes . Esta 
interpretación nos remite al versículo del Génesis 3,21, donde se 
afirma que después de la Caída, Dios reviste al hombre con “túnicas 
de piel”: “Y Jehová Dios hizo al hombre y a su mujer túnicas de pieles 
, y los vistió”. Estas “túnicas de piel” fueron interpretadas por algunos 


gnósticos en clave dualista como el mismo cuerpo humano que Adán 
no habría poseído en la condición edénica ; pero contra esta tesis se 
posicionaron todos los Padres de la Iglesia que, de acuerdo con la 
enseñanza ortodoxa, identificaron en las “túnicas” no tanto el cuerpo 
en sí, como su degeneración y animalización. 


Ya Clemente de Alejandría, gnóstico “ortodoxo” y fiel a la Iglesia, 
afirma que es un error identificar las “túnicas de piel” con el cuerpo ( 
Stromati , 3, 14); pero será especialmente San Gregorio de Nisa, gran 
maestro del Cristianismo oriental de los primeros siglos, quien defina 
con mayor claridad la cuestión. Según el Nisano, el cuerpo humano, 
estando realmente presente antes de la caída, ha sufrido un proceso 
de degeneración pasando a un estado en el cual se ha hecho esclavo 
—al igual que los seres irracionales— de las necesidades biológicas y 
del devenir. El cuerpo humano se ha convertido de esta forma “en 
graso y de etéreo”. 


Entonces el hombre primordial no era un ser puramente espiritual e 
incorpóreo (como pretende un cierto dualismo exacerbado), sin 
embargo su cuerpo no tenía nada de la pesadez y la “carnalidad” de 
aquel actual. 


Para ver aquello que fue el hombre, una vez más, es necesario ver 
aquello que el hombre será llamado a ser: el cuerpo de los 
resucitados, de hecho, bien puede ser comparado al cuerpo primordial 
del Adán edénico, de modo que el Origen y el Fin del hombre se 
¡iluminen entre sí. 


Imagen de Dios, compendio del cosmos Todas las criaturas son, 
en una cierta medida y en un cierto 


plano, manifestaciones del Logos y de los atributos divinos. Y sin 
embargo, es cierto que el “estado humano” cubre una función y una 
posición absolutamente incomparable a cualquier otra. 


El pasaje bíblico que define la peculiaridad de la condición humana 
respecto a cualquier otra es aquel del Génesis 1,26: 


Dios dijo: Hagamos al hombre a nuestra imagen (y, n,tsélem ), 
según nuestra semejanza ( 1na n, demut ): y ejerza dominio sobre 
los peces del mar y sobre los pájaros del cielo, sobre las bestias, 


sobre todos los animales salvajes y sobre todos los reptiles que se 
arrastran sobre la tierra. 


El término tsélem , literalmente “efigie” —término que en la Biblia 
es utilizado también para referirse a los retratos de los soberanos— y 
el término demuút , semejanza, indican que el hombre es, por 
definición, “la presencia de Dios” en el mundo o, mejor todavía, el 
instrumento y el canal a través del cual la potencia divina se 
manifiesta en el cosmos. 


Por usar una expresión propia de otras tradiciones religiosas, 
podremos decir que el hombre es el “vicario de Dios” (es este, por 
ejemplo, el significado de la expresión árabe khalifat Allah , “regente 
en lugar de Dios”, usada en el Islam para referirse al estado humano ). 


Naturalmente, es evidente que esta “imagen y semejanza” se 
refiere en realidad al Hombre Verdadero, al hombre primordial, donde 
el hombre decaído es solo un lejano reflejo de esta dignidad que viene 
recuperada a través del camino espiritual y de la Gracia. 


Sobre otro plano de reflexión, ser “imagen de Dios” también 
significa que solo desde el “estado humano” es posible ascender 
directamente a Dios (completar el camino de realización espiritual y de 
Divinización); mientras el mundo infrahumano solo puede beneficiarse 
de la Gracia a través y por mediación del mismo estado humano. 


Al mismo tiempo, ser “imagen de Dios” implica que el hombre 
también es un perfecto “compendio de la creación”, según el dicho en 
función del cual el hombre es un pequeño cosmos y el cosmos un 
gran hombre : esto porque, a todos los niveles, lo mayor debe 
contener necesariamente en sí a lo menor aunque solo sea como 
posibilidad. 


Esta realidad viene expresada en la Biblia en el episodio en el cual 
Adán “da nombre” a todas las criaturas: 


Entonces el Señor Dios formó de la tierra todo animal del campo y 
toda ave del cielo, y los trajo al hombre para ver cómo los llamaría; y 
como el hombre llamó a cada ser viviente, ése fue su nombre. Y el 
hombre puso nombre a todo ganado y a las aves del cielo y a toda 
bestia del campo. 


Ahora bien, no siendo el “nombre” otra cosa que la esencia de una 
criatura, el acto de dar el nombre a las cosas implica la presencia en 
Adán de todas las posibilidades, comprendidas aquellas inferiores; 
estados inferiores, simbolizados por los “animales”, que se encuentran 
dentro de sí y que son mantenidos en perfecta jerarquía y dominación 
hasta la caída. El Jardín, los cuatro ríos y los dos árboles 


Aunque no podemos insistir en todos los simbolismos vinculados al 
relato del Génesis , hay algunos que vale la pena reflejar en este 
contexto, porque son útiles para una mejor comprensión del tema que 
estamos tratando. 


El primero de estos símbolos es aquel del mismo Paraíso visto 
como “Jardín”. Este simbolismo ya está presente en la expresión 
bíblica gan b'éden , “jardín del Edér” (1. ]” y 7] ) y, según algunos 
estudiosos, en el mismo término Edén, que contendría la raíz semiítica 
*dn (exuberante, agradable ). 


El griego bíblico traduce Edén con el término trapádelcoc ( 
parádeisos ), que a su vez es un préstamo del persa pairidaeza , 
término que literalmente se refería a los “recintos” dentro de los cuales 
se establecieron los espléndidos jardines reales del antiguo Oriente 
Medio, pero entra rápidamente en el lenguaje de libros sagrados como 
el Avesta , justo para señalar las casas bendecidas destinadas a los 
elegidos que han vivido bien sus vidas terrenales. 


La imagen del Paraíso perdido (análogo al Paraíso que debe ser 
encontrado) como lugar de un “jardín” nos remite inmediatamente a la 
naturaleza primigenia pero no hostil de la “creación primordial”, donde 
todos los elementos del mundo, no decaídos todavía en el tiempo, 
coexisten armoniosamente como en un pacífico huerto. 


Del Jardín del Edén parten Cuatro Ríos que representan 
claramente, desde una cierta perspectiva, los cuatro elementos 
fundamentales que constituyen la materia prima y de la cual todos los 
demás se originan: Tierra, Agua, Aire y Fuego; elementos que, sin 
embargo, no son considerados “como sustancias corpóreas oO 
químicas en el sentido que hoy damos a estos términos. Los cuatro 
elementos son simplemente las cualidades elementales más 
generales” . 


Más complejo y determinante es el simbolismo de los dos árboles 
del Edén: el árbol de la vida y el árbol del conocimiento del bien y del 
mal que será, como sabemos, el centro de la historia vinculado a la 
“caída” de la pareja primordial. Estos dos árboles, de hecho, parecen 
conectados de algún modo entre sí. En el relato bíblico, en efecto, se 
habla de un Árbol de la Vida que se ha plantado en el medio del 
Jardín y que puede dar la inmortalidad; pero también se habla de otro 
árbol, aquel del Conocimiento del Bien y del Mal, que también está 
ubicado * en el medio del jardín ” y del cual dijo Dios: “No comeréis de 
él, ni le tocareis, para que no muráis” . La conexión entre estos dos 
“arboles” simbólicos es, en efecto, bastante curiosa, porque uno de 
ellos da la inmortalidad, mientras el otro conduce a la muerte, a pesar 
de que ambos parecen colocarse en el centro del Jardín. 


En realidad, esta imagen es comprensible justo a la luz del 
simbolismo de la Cruz, donde el Árbol de la Vida se corresponde con 
la mitad superior del eje vertical, que indica el acceso a los estados 
superiores del ser, a través de los cuales se consigue la verdadera 
Inmortalidad; mientras que el Árbol del Conocimiento del Bien y del 
Mal, como dice el mismo nombre, señala la profundización del ser en 
la dualidad y en la división, en la cual se pierde la plenitud de la 
Unidad originaria. 


El pecado, la caída y, por lo tanto, la muerte acerca al acto Corán , 
19, 60; 20, 76. Traducción italiana de Ida Zilio- 
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animales... Comenzó a hacer túnicas (...) como si fuese un 
trabajador del cuero, es de tontos e imbéciles, porque se afirma una 
cosa que no se ajusta a Dios. Identificar las túnicas de piel con los 
cuerpos, esta interpretación es más probable y sugestiva, pero no 
puede considerarse ni veraz ni cierta: si, de hecho, las túnicas de piel 
se corresponden con la carne y los huesos, como dijo Adán, antes de 
que ellas existieran: “¿Esta Eva sí es hueso de mis huesos y carne de 
mi carne?”” (Orígenes, Omelie sulla Genesi , 3, 2, PG 12, 1019). 


Filón de Alejandría, exegeta israelita de las Escrituras que vivió 
poco antes de Cristo, quizás fue el primero en entender la creación de 
las “túnicas de piel” en el sentido de la formación del “cuerpo humano” 
que, por lo tanto, no habría existido en el estado edénico ( Quaest. 
Gen. , |, 53). También los gnósticos valentinianos, según el testimonio 
de Tertuliano ( Adv. Val. 24), leían el Gen 3, 21, como si las “túnicas 
de piel” significasen el cuerpo del hombre. San Ireneo también refiere 
que “(los gnósticos) sostienen que la túnica de piel es carne sensible” 
( Adv. Haer. , 1, 5, 5). Las mismas convicciones también eran propias 
de los encratitas y mesalianos, que definían el cuerpo humano como 
“vestido de verguenza”. Además, según todas estas interpretaciones, 
el cuerpo humano en cuanto tal sería extraño a la naturaleza humana 
primordial y la salvación consistiría en deshacerse de él. 
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Es bastante significativo que en lengua árabe los nombres Adam 
wa Hawá (Adán y Eva entendidos como “conjunto” que representa la 
totalidad de posibilidades del “estado humano”) se expresen en el 
valor numérico 66, al igual que el nombre de Allah (Dios). El hombre 
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Capítulo 3: 
La condición humana decaída 


“Con el sudor de tu rostro comerás el pan hasta que vuelvas a la 
tierra, porque de ella fuiste tomado.” 


Génesis 3,19 


A la luz de los elementos ya expuestos, emerge con claridad 
cuáles son las consecuencias de aquella cesura que la Biblia señala 
como la “caída” causada por el “pecado de Adán”. Desde una 
condición originaria que podemos definir como Estado Primordial — 
donde el hombre subsiste en la plenitud de todas sus posibilidades y 
es naturalmente proyectado hacia la Trascendencia — el hombre pasa 
a una condición brutalmente materializada (similar a aquella de los 
animales inferiores), con un cuerpo que ya no es más “sutil” sino 
exclusivamente grosero (las “túnicas de piel”) y sometido, además, a 
la implacable ley del devenir y de la muerte. 


Este pasaje viene representado en las Escrituras como la caída 
desde un plano superior de la realidad llamado Edén y un plano 
inferior representado por esta tierra en su aspecto más serio y 
solidificado. Para el hombre decaído, desde este momento en 
adelante, será posible remontarse a la condición originaria (y escapar 
del “vórtice” que lo atrae y lo hunde todavía más en lo bajo, hacia los 
estados inferiores e infernales del ser) sólo por medio de la Gracia de 
Dios y del esfuerzo de santificación. 


La posibilidad de reconquistar el Estado Primordial y paradisíaco, 
sin embargo, es posible —al menos para la mayor parte de los 
individuos— solo después de la muerte física y a condición de haber 
conseguido aquello que en el lenguaje teológico se llama Salvación. 


Con la caída, además, tiene comienzo aquel proceso que en el 
lenguaje profano se conoce como historia , caracterizado por el 
devenir del hombre en el mundo pero también —según la Biblia— por 
un progresivo alejamiento del hombre respecto a Dios, y de una serie 
de sucesivas y ulteriores caídas que hacen a la humanidad siempre 
más materializada y profana (contrariamente a aquello que se piensa, 
en la Biblia no hay rastro de ninguna visión “progresiva” de la historia, 
que es solo una invención ideológica del lluminismo y del mundo 
moderno). 


El “vórtice” de la decadencia que arrastra al hombre hacia el 
abismo, sin embargo, es frenado y contrarrestado por la intervención 
de la Divinidad en el mundo, en particular modo a través de sus 
“profetas” y de la Ley que están llamados a llevar a los hombres; en el 
Cristianismo, la intervención perfecta está constituida incluso por el 
“descenso” mismo de Dios en el mundo a través de Jesucristo. 


La caída o la “dualidad” 


Sin embargo, queda por explicar mejor en qué consiste 
exactamente esta “caída” y cuales son las causas. 


Retomando el simbolismo de los Dos Árboles presentes en el 
Jardín, se puede comprender que ellos simbolizan la “elección” entre 
la Unidad y la Dualidad: entre la posibilidad de la perfecta comunión 
con Dios, que también presupone un conocimiento perfectamente 
único e integrado por lo Real, y la dualidad, o la “separación” del Uno 
y la identificación del ser con el devenir y con la ilusión de la 
multiplicidad. 


Quien ve a Dios en todas Sus manifestaciones, de hecho, también 
ve cada cosa en Él y para tal ser la realidad no es más que una 
teofanía o una manifestación de la Divinidad, donde no existen 
contradicciones y donde no existe siquiera el “tiempo”, porque todo es 
percibido inmediatamente en el Uno. Pero si la ilusión de la 
separación persiste, el ser no percibe más la realidad en Dios y se 
aleja, identificándose así con el propio “ego” y con la propia pretensión 
de “autosuficiencia”. 


] Desde este punto de vista, “se puede decir que la naturaleza del 
Arbol del Conocimiento del bien y del mal está caracterizada por la 


dualidad, como sugiere su denominación, porque encontramos dos 
términos que no son ni siquiera complementarios, sino incluso 
opuestos (...); no se puede decir lo mismo del Árbol de la Vida, cuya 
función de Eje del Mundo implica, en cambio, esencialmente la 
unidad”. 


La consecuencia de la identificación con la dualidad y con el 
devenir, también es la identificación del ser con sus solas 
posibilidades inferiores: el Hombre Verdadero, de tal modo, se 
convierte en aquel hombre fragmentario, parcial y materializado, que 
es el hombre terrestre. 


Algunas consideraciones sobre el simbolismo de la serpiente 


En la historia de la “caída” también aparece, como es sabido, la 
figura de la “serpiente” tentadora. La identificación de esta “serpiente” 
con las fuerzas literalmente diabólicas que impulsan al hombre a 
romper la Unidad y a identificarse sólo con aquello que es inferior es, 
más bien, antigua y hecha propia, entre otras cosas, por el mismo 
Apocalipsis de San Juan . Por otro lado, es propio de la naturaleza 
“diabólica” (bajo cualquier forma o acepción con la que se quiera 
entender) aquello de “dividir” (y el mismo término diablo , como es 
sabido, deriva del griego diá-ballein , *dividir”). 


Más interesante todavía, sin embargo, es tratar de entender cual 
es el motivo por el cual se ha elegido a la serpiente como símbolo 
para referirse al “tentador” que induce a Adán a la caída, siendo el 
símbolo de la serpiente (como del resto de los simbolismos) algo 
ambivalente y no necesariamente identificable con un solo aspecto 
“maléfico”. 


Aquel de la serpiente, de hecho, es un simbolismo presente — en 
su curiosa ambigúedad— en muchas culturas además de aquella 
bíblica: en la tradición hindú, por ejemplo, “la serpiente Shesha o 
Ananta (...) está enrollada en torno a Meru (la montaña que representa 
el eje y el centro del mundo, n.d.a) y es arrastrada en direcciones 
opuestas por los Deva o los Asura ”. En el hinduismo, los Deva 
representan generalmente aquellos estados del ser que las tradiciones 
occidentales llaman ángeles, mientras los Asura (una posible 
etimología que remonta el término a la expresión a-sura , “no 
luminoso”) también son identificables con los “demonios” de las 


religiones occidentales, por lo cual el simbolismo de las “espirales” de 
la serpiente representa, en última instancia, una espiral que, por una 
parte, conduce al ser hacia los Cielos y los estados superiores y, por 
otra parte, como en un vórtice, lo absorbe hacia los estados inferiores, 
o incluso infernales, de la realidad. 


Seguir a la serpiente y a sus espirales significa entonces, al menos 
desde la perspectiva del relato del Génesis , perder de vista las 
realidades superiores y encadenarse a la multiplicidad y a las 
realidades inferiores, al devenir visto como mutación, pérdida del 
Centro y hundimiento en el vórtice imparable que conduce a la 
disolución y a la muerte. 


El tiempo y la muerte 


Un concepto fundamental para entender las consecuencias de la 
“caída” es la equivalencia entre la muerte y el transcurrir del tiempo. 
Por retomar la definición de Ananda Coomaraswamy, “el tiempo es 
uno de los nombres de la muerte”. La caída de Adán, de hecho, 
comporta antes que cualquier otra cosa, el descenso a una condición 
de a-temporalidad (no nos referimos a la Eternidad, porque ésta, como 
explicaremos más adelante, es propia de la Divinidad) y una condición 
donde el tiempo fluye consumiéndolo todo. 


Si quisiéramos, desde este punto de vista, describir la condición 
edénica, podríamos hablar por aproximación de un estado donde 
todas las posibilidades están co-presentes y donde el ser mismo 
puede, a “placer”, disponer de tales posibilidades en cualquier 
instante. El Adán del Edén es entonces, simultáneamente , niño y 
adulto, corpóreo y sutil, detenido y en movimiento: justo porque el fruto 
de la “dualidad” todavía no tiene poder sobre él, todas las 
posibilidades del estado humano están a su disposición y para él son 
uno . 


La condición edénica, lo reiteramos nuevamente, no es eterna , 
sino que es una condición donde, como reflejo, el ser posee “el 
sentido de la eternidad” y desde la cual se puede ascender a la 
Eternidad (el Árbol de la Vida). En cambio la “caída” comporta una 
disociación entre el antes y el después, entre el inicio y el fin, entre 
salud y enfermedad, entre nacimiento y muerte, en una laceración 
continua del ser que se pierde en el vórtice de lo infinito. La caída en 


el tiempo es la pérdida del Centro, aquel punto inmutable que se 
encuentra en la reconquista del Edén perdido. Y “este centro se ha 
convertido en inaccesible al hombre decaído, porque ha perdido “el 
sentido de la eternidad”, que también es “el sentido de la Unidad”; 
volver al centro, repristinando el “estado primordial” y alcanzando el 
Árbol de la Vida, significa recuperar el sentido de la eternidad” . Shéol 
o el “país del polvo” 


La consecuencia más dramática de la “caída” es aquella vinculada 
a la muerte física y al destino del ser después de tal evento. La 
muerte, que es connatural a la condición terrena y temporal en la cual 
cayó Adán, forma parte de las “maldiciones” divinas lanzadas como 
consecuencia del pecado: 


Con el sudor de tu rostro comerás el pan; 
hasta que vuelvas a la tierra, 

porque de ella fuiste tomado; 

pues polvo eres, ¡y al polvo volverás! 


Entonces el destino del hombre está al término de esta existencia 
atribulada, aquel de “descender en el polvo”; tal expresión, 
naturalmente, puede ser interpretada, sobre un plano marcadamente 
literal, como la destrucción del cuerpo físico que termina “en el polvo” 
después de la descomposición, pero ésta es todavía sólo una lectura 
exterior del versículo. 


En realidad, para comprender de manera profunda el mensaje de 
las Escrituras, todavía es necesario conocer una vez más el 
significado específico de los términos utilizados por los escritores 
sagrados. Cuando en el versículo 3,19 del Génesis viene pronunciada 
por Dios la famosa expresión que parece una condena: *...Hasta que 
vuelvas a la tierra, porque de ella fuiste tomado: pues polvo eres y en 
polvo te convertirás”, una vez más, en efecto, no se trata aquí del 
elemento “tierra” en su acepción más grosera ( 'eretz ), sino justo del 
adamah , la “materia prima” sutil de la cual Adán ha sido tomado. La 
“maldición divina”, por lo tanto, parece referirse especialmente al 
retorno del hombre, tras la muerte física, a aquella dimensión 
“intermedia”, sutil, psíquica o anímica de la cual ha sido extraído en 


origen. 


La biblista cristiano-ortodoxa Annick de Souzenelle traduce este 
pasaje del Génesis como una paradójica “invitación” de Dios al 
hombre: *...Hasta que vuelvas a dirigirte hacia el Adamah desde el 
cual estás dividido, porque polvo eres y en polvo te convertirás”. 


En el momento de la muerte, de hecho, el hombre está destinado a 
volver al “mundo intermedio”, donde todas las posibilidades y los 
acontecimientos de aquello que fue su vida terrenal permanecen bajo 
la forma de “germen”, que entonces deberá despertar con la 
Resurrección. Hay que destacar, por lo demás, que también en el libro 
del profeta Daniel, cuando se habla de la Resurrección de los 
muertos, se dice que ellos resurgirán del “polvo de adamah ” que es 
otra cosa muy diferente, como hemos visto, respecto al “polvo” del 
suelo común. 


Las “posibilidades” individuales del ser permanecen hasta la 
Resurrección en aquella “tierra” de la dimensión intermedia que la 
tradición bíblica llama Sheol , y que a menudo es traducida con el 
término clásico Hades o con la expresión “infierno” (término que 
necesita de una explicación ulterior). El Sheol , el “país del polvo”, 
permanece como depósito de todas las sustancias y determinaciones 
de los seres individuales, y también es el “lugar” donde encuentran 
acogida aquellas purificaciones y aquellos pasajes que el lenguaje 
teológico refiere, por ejemplo, bajo el concepto de Purgatorio. 


El común “descenso en el Sheol ” por parte de los seres humanos 
en el momento de la muerte física, sin embargo, no implica en modo 
alguno que su destino final sea idéntico, pero este es un tema que 
abordaremos más profundamente en el desarrollo de nuestro ensayo. 


La historia terrena como la progresiva decadencia espiritual 


Sobre el plano exclusivamente terrenal, la historia del hombre 
después de la caída se desarrolla según la línea de una progresiva 
decadencia espiritual (las espirales descendentes de la serpiente) que 
comportan un inevitable alejamiento de Dios. Desde este punto de 
vista, es innegable que en la Biblia no existe ningún tipo de visión 
“progresiva” de la historia, al contrario de lo que algunos exegetas 
modernos han creído encontrar. El término del juicio de los 


acontecimientos humanos, por lo demás, nunca podrá ser aquel de un 
presunto “progreso” material, sino solo aquel de una mayor o menor 
cercanía a Dios, y desde este punto de vista, el juicio que las 
Escrituras dan de la historia humana es inequívoco. 


Un juicio presente casi inmediatamente del inexorable 

“alejamiento” del hombre respecto a Dios está constituido, 
paradójicamente, justo por el nacimiento de las religiones. En el libro 
del Génesis , en el capítulo IV, versículo 26, allí donde se narra el 
nacimiento de Enos, del padre Set (hijo de Adán y Eva que ha 
“sustituido” al hermano Abel asesinado por Caín), se dice: También de 
Set nació un hijo, que él llamó Enos. Entonces se 


empezó a invocar el nombre del Señor. 


La invocación del nombre del Señor, o el nacimiento de la oración 
en las formas rituales, siendo realmente un instrumento usual con el 
cual los seres humanos pueden relacionarse con lo Divino en los 
siglos sucesivos, implica de por sí un contacto no directo con Dios — 
algo que, en cambio, el texto bíblico sugiere que debería ser posible 
para nuestros antepasados a pesar de la “caída”. 


Los momentos de progresiva decadencia de la humanidad son 
señalados, en el lenguaje simbólico del Génesis , con el asesinato de 
Abel por parte de Caín, la prevalencia de la iniquidad que conduce al 
Diluvio y el episodio de la Torre de Babel, en el cual la última 
apariencia de unidad del género humano se pierde (la confusión de 
las lenguas). 


Junto a esta historia de degeneración, sin embargo, tenemos la 
historia sagrada de las intervenciones divinas a favor de la 
humanidad, respecto a las cuales, por motivos obvios, la Biblia hebrea 
se concentra esencialmente en el ciclo inaugurado por Abraham 
(progenitor de los Hebreos y de los Árabes y catalizador de las 
bendiciones que descienden sobre estos pueblos ). La bendición de 
Abraham, de la parte hebrea, culmina en Cristo (que por Su 
naturaleza divina es “anterior a Abraham” , pero cuya manifestación 
terrenal sólo es posible a través de la estirpe de Israel). El ciclo 
terrenal de este mundo está destinado a terminar, finalmente, con el 
retorno de Cristo y su victoria final sobre las potencias diabólicas del 
caos y de la disolución representadas por el Anticristo. 


Pero son temas sobre los que ya hemos tratado ampliamente en 
otros ensayos, a los cuales remitimos para eventuales 
profundizaciones ; ahora es necesario volver a tratar el tema más 
complejo sobre el destino individual que espera al hombre decaído. 


[1] R. Guénon, ll simbolismo della croce , op. cit., p. 70. “El gran 
dragón, la serpiente antigua, que es llamado 


diablo o Satanás, el seductor de todo el mundo, fue arrojado sobre 
la tierra, y con él también fueron arrojados sus ángeles” ( Apocalipsis , 
12, 9). 


Entre las aplicaciones “benéficas” del simbolismo de la serpiente 
recordamos la “serpiente de bronce” que salva a los hebreos en el 
desierto ( Libro de los Números , cap. 21), episodio en el que Cristo se 
referirá a si mismo: “Y como Moisés levantó la serpiente en el 
desierto, así es necesario que el Hijo del Hombre sea levantado, para 
que todo aquel que en él cree, no se pierda, mas tenga vida eterna” ( 
Juan 3:14- 


15). 


[5] R. Guénon, ll simbolismo della croce , op. cit., p. 69. [6] Génesis 
3, 17-19. 


A. de Souzenelle, L'alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitata , 
Servitium, 2006, pp. 183-84. 


[8] Daniel 12, 2. 


La bendición divina que desciende sobre los hijos de Abraham 
también concierne a Ismael, y éste, evidentemente, no puede 
permanecer sin consecuencias (también si la perspectiva hebrea y 
cristiana, desde su punto de vista, se refiere a lsaac y a su 
descendencia, no lo tiene en cuenta). Desde este punto de vista, es 
muy significativo el relato de la salvación de Agar e Ismael en el 
desierto con el milagro de la fuente que fluye para apagar la sed de 
los dos viajeros: “Abraham se levantó temprano, tomó el pan y una 
botella de agua y se la dio a Agar, cargándola sobre sus espaldas; le 


entregó al niño y le despidió. Se fue y se perdió por el desierto de 
Bersabea. Toda el agua de la botella se terminó. Entonces ella 
depositó al niño bajo un arbusto y se sentó enfrente, a la distancia de 
un tiro de arco, mientras decía: “¡No quiero ver morir al niño!”. Cuando 
ella se sentó enfrente, él levantó la voz y lloró. Pero Dios escuchó la 
voz del niño y un ángel de Dios llamó a Agar desde el cielo y le dijo: 
“¿Qué te pasa, Agar? No temas, porque Dios ha escuchado la voz del 
niño allí donde se encuentra. Levántate, coge al niño y tómalo de la 
mano, porque lo convertiré en una gran nación”. Dios le abrió los ojos 
y ella vio un pozo de agua. Entonces fue a llenar la botella e hizo 
beber al niño. Y Dios fue con el niño, que creció y habitó en el desierto 
y se convirtió en arquero” ( Génesis , 21, 10-21) Ismael, además, está 
presente junto a su hermano Isaac en el funeral de Abraham. 


Abraham fuese, yo soy” ( Juan 8, 59). 


Recomendamos, en particular, el ensayo: G. Marletta, M. Polia, 
Apocalissi. La fine dei tempi nelle religioni, Ed. SugarCo, Milán 2008. 


Capítulo 4: 

Las condiciones póstumas del ser humano Nadie puede redimirse, 
o dar a Dios su precio. 

Por cuánto pagas el rescate de una vida, 

nunca será suficiente para vivir sin fin, 

y no ver la tumba. 

Salmos 48, 8-10 


« E L SALARIO DEL PECADO ES LA MUERTE» , escribe el 
apóstol Pablo. Como hemos explicado, la muerte física en el sentido 
que la entendemos comúnmente no tendría sentido alguno más allá 
de la condición terrena y temporal en la cual el hombre ha caído tras 
el Edén. 


La cuestión de la muerte física, sin embargo, no puede prescindir 
de aquellas cuestiones escatológicas que la doctrina católica llama 
novísimos , y que concierne a las posibles condiciones del hombre 


después de la “crisis” constituida por la muerte. 


En la doctrina católica las condiciones póstumas vienen 
reasumidas, como es sabido, por la alternativa entre infierno y paraíso 
y por la idea de que existe una “estancia intermedia” por la cual el ser 
realmente destinado a la salvación debe pasar con el propósito de 
purificarse y perfeccionarse (el llamado purgatorio ). 


Nunca como en el caso de los novísimos , sin embargo, el lenguaje 
religioso se ha visto obligado a ceder a un cierto reduccionismo 
simplificador, considerando que la profundización metafísica de ciertas 
realidades podría constituir un obstáculo desde la óptica de la 
catequesis, la cual, como es comprensible, debe ser dirigida 
indiscriminadamente a todos y debe ser fácilmente inteligible para 
cualquiera. La cuestión de los novísimos , en cambio, es 
extraordinariamente compleja y susceptible de ideas casi indefinidas, 
por lo que incluso aquí nos veremos obligados a ocuparnos sólo de 
algunas cuestiones dejando de lado otras cosas. 


En primer lugar, hay que tener presente que expresiones como 
“infierno” o “paraíso” —que en el imaginario colectivo indican sólo las 
“prolongaciones” póstumas de la existencia humana— pueden 
referirse, en realidad, también a la modalidad o estados del ser muy 
diferentes e incluso —en un sentido que aclararemos más adelante— 
no más humanos . Estas enormes diferenciaciones, en realidad, no 
son tomadas en cuenta casi nunca por el lenguaje catequético de la 
religión, sino afirmando que “no todos los Beatos se encuentran en la 
misma condición de cercanía a Dios”, o que “no todos los condenados 
sufren las mismas penas”. 


El otro aspecto sobre el cual hay que detenerse es la naturaleza 
misma de las condiciones post-mortem , que en el lenguaje simbólico 
de la religión son señalados como “lugares” (el Paraíso es ubicado “en 
el cielo”, el infierno “bajo tierra”, etc), pero que, más bien, deberían ser 
considerados como modalidades o estados del ser colocados (al igual 
que el mismo jardín del Edén) sobre planos de la realidad diferentes 
de aquel terreno y temporal. 


Otro aspecto —que resultará bastante sorprendente para algunos 
lectores— es que tales estados del ser, si bien alcanzables para la 
mayor parte de los hombres solo después de la muerte física, no 


están, sin embargo, vinculados, al menos en principio, exclusivamente 
a la condición post-mortem : por lo cual pueden existir casos, aunque 
raros , de seres que, por ejemplo, han reconquistado la condición 
paradisíaca ya durante la vida terrenal (las Escrituras recuerdan, 
sobre todos, al patriarca Enoch o al profeta Elias, acogidos 
directamente en el cielo con el cuerpo y sin pasar por la muerte como 
la conciben y experimentan la mayor parte de los hombres). 


Hay otro aspecto a tener en cuenta, a saber, que las condiciones 
póstumas, por cuanto puedan tener de analogías, son, sin embargo, 
únicas para cada individuo singular, pudiendo definirse como 
auténticas proyecciones del mismo individuo. Las condiciones post- 
mortem , en efecto, son el resultado directo de la vida terrenal y, 
especialmente, de las adquisiciones espirituales obtenidas. 


Otro aspecto fundamental, finalmente, deriva de la tradición 

espiritual en la cual el ser ha estado incardinado durante la existencia 
terrenal: la pertenencia a una religión más que a otra, de hecho, 
condiciona más que cualquier otro factor las prolongaciones póstumas 
y las condiciones del ser post-mortem . Al mismo tiempo, es solo en 
un sentido amplio que ciertas condiciones póstumas, así como las 
propuestas por una religión particular, también pueden ser aplicadas a 
quien no forma parte de ellas; porque a cada religión le corresponden 
posibilidades espirituales muy diferentes que se reverberan en el post- 
mortem . No es necesario decir, para terminar, que estando el 
presente ensayo destinado a la divulgación entre un número 
relativamente grande de personas, en los próximos párrafos y 
capítulos nos ocuparemos casi exclusivamente de las posibilidades 
póstumas que conciernen a la generalidad de los seres humanos, 
dejando al margen casos particulares que se alejan del objetivo y del 
ámbito 


de este estudio. 
Las condiciones espirituales y el momento de la muerte 


El aspecto fundamental que afecta y determina las condiciones 
póstumas del ser es, sin lugar a dudas, la “condición espiritual” del 
individuo en el momento de la muerte. Esta “condición espiritual” no 
viene confundida en la forma más absoluta con los aspectos 
totalmente marginales como el llamado “estado de ánimo” o con la 


“condición psicológico-emotiva” sino que, por usar un lenguaje 
teológico, concierne al estado de gracia del ser. La principal distinción 
que se da en el momento de la muerte es, por lo tanto, entre aquellos 
que se encuentran en la gracia de Dios (o participan de las influencias 
espirituales que emanan de la misma Divinidad y que, a través del 
espíritu, alcanzan a la individualidad humana) y quien, en cambio, no 
se encuentra en este estado. 


Sobre otro plano, menos esencial pero, sin embargo, más 
importante, se colocan las obras y, especialmente, las intenciones que 
el individuo ha manifestado durante su vida y en el momento de su 
muerte: porque la intención indica, como dice la misma palabra, la 
actitud fundamental que el ser ha tenido en su vida respecto al 
Absoluto. 


Sobre estos elementos de base se estructuran las indefinidas 
condiciones post-mortem del ser: muy diferente, de hecho, será el 
destino de quien durante la propia existencia ha “cultivado los talentos 
espirituales” que le han sido dados, purificándose y elevándose 
mediante la Gracia, de quien —como simple “salvado”— posea en el 
momento de la muerte solo una “semilla espiritual” que podrá 
desarrollarse (sucesivamente y, a menudo, dolorosamente) en las 
prolongaciones póstumas; mientras es del todo incomparable la 
diferencia existente entre el último de los “salvados” y quien no 
estando en estado de Gracia, se ve destinado a perderse 
irremediablemente en los estados inferiores del ser. 


Para los Santos que han realizado elevados niveles espirituales, 
en realidad, la muerte no es sino un pasaje inmediato al nivel que ellos 
han poseído virtual o efectivamente ya en vida. Para ellos, la 
condición paradisíiaca y edénica se realiza en el momento mismo de la 
muerte, mientras que los más grandes entre ellos alcanzan estados 
del ser todavía superiores y próximos a la Divinidad en aquella 
jerarquía indefinida de cualidades que, por ejemplo, un Dante describe 
poéticamente con la imagen de los varios “cielos” y el Paraíso. 


Para la mayor parte de los “salvados”, en cambio, el momento de 
la muerte coincide con el retorno del ser al mundo intermedio (aquello 
que la Biblia llama Sheol ), donde el ser que fue hombre debe 
manifestar y agotar las posibilidades negativas acumuladas durante la 
existencia terrenal (Purgatorio), antes de reconquistar el Estado 


Primordial y paradisiaco. Este paso a través del mundo intermedio es, 
en realidad, cualquier cosa menos “indoloro” y puede ser más o 
menos prolongado dependiendo de las obras completadas o del 
estado espiritual del individuo. 


La posibilidad más temible, finalmente, es aquella propia de quien, 
no habiendo conseguido la “salvación”, permanece aprisionado 
indefinidamente en las prolongaciones dolorosas y terribles del estado 
humano y entonces, una vez agotadas estas posibilidades, se ve 
obligado a hundirse en los estados inferiores del ser (infierno). 


“Sus obras le siguen”. La permanencia atemporal de las 
posibilidades individuales 


Un primer aspecto útil para comprender, en la medida que sea 
posible, algunas características del post-mortem es que el momento 
del paso del mundo terrenal al mundo intermedio coincide, antes que 
con cualquier otra cosa, con el paso de una dimensión temporal a una 
dimensión atemporal . 


La dimensión atemporal, como ya hemos señalado, no significa 
dimensión eterna (la verdadera y justa Eternidad solo es compatible 
con el Infinito divino), sino, más simplemente, el paso a una dimensión 
donde el antes y el después , así como son entendidos por la 
conciencia terrenal, no tienen más sentido. 


Una analogía bastante adecuada puede hacerse con la condición 
del sueño, no por casualidad cercana en muchas tradiciones a la 
condición post-mortem : los límites temporales se anulan, la 
causalidad ya no está rígidamente determinada y las posibilidades no 
se manifiestan en función de una lógica lineal. 


La consecuencia de este paso a la atemporalidad es, entre otras, 
aquella de que las varias posibilidades y los diferentes “accidentes” 
manifestados en el curso de la existencia temporal aparecen 
simultáneamente : ya no hay un antes y un después, sino que toda la 
manifestación individual del ser está comprendida en un solo instante 
y aparece subjetivamente disuelta por el tiempo . 


En el libro del Apocalipsis , está escrito que los Beatos 
descansarán de sus esfuerzos porque “sus obras les siguen” ; pero 


por analogía, este principio puede ser aplicado no solo a los Beatos 
sino a todos los seres que atraviesan la puerta de la muerte. El mundo 
intermedio, el Sheol , el “país del polvo”, es, de hecho, el lugar donde 
los “gérmenes de la manifestación” son conservados indefinidamente: 
de modo que para el ser que lo alcanza, cada momento de la vida 
pasada (pero sería necesario decir, mejor todavía, vida “anterior”, 
porque las categorías temporales aquí ya no son válidas), aparece en 
su unidad: el instante del nacimiento y aquel de la muerte, la niñez y la 
senectud, las obras justas completadas por Dios y en Dios y aquellas 
malvadas completadas sin Dios y contra Su ley, no son disociadas en 
diferentes momentos, sino que aparecen como partes de la misma 
realidad. 


Los variados accidentes y eventos de la existencia individual, de 
hecho, no son otra cosa que manifestaciones (en el tiempo) de las 
posibilidades que preceden al nacimiento del individuo: no todas estas 
posibilidades, evidentemente, se realizarán en el curso de la 
existencia terrenal —y es en este ámbito en el que se lleva a cabo la 
posibilidad de la “elección” individual— pero aquellas realizadas 
permanecen tras la muerte en una condición no más temporal . Y es 
justo a partir de la permanencia atemporal de todos los accidentes y 
de todas las posibilidades manifestadas del individuo cuando se 
ilumina el concepto religioso de “juicio” o la idea de que cada acción o 
palabra proferida por el hombre deberá tenerse en cuenta. 


Además, en esta condición también las posibilidades relacionadas 
con la dimensión “grosera” deben permanecer necesariamente, 
porque el “cuerpo” —en la medida que puede ser una realidad 
“exterior'— es, sin embargo, un aspecto del ser. Esta permanencia de 
las posibilidades corporales —aunque en estado “potencial” y no en 
acto— es el presupuesto que explica la posibilidad de la Resurrección. 
En la tradición hebrea, a tal propósito, se habla de la Luz (literalmente 
“almendra” o “avellana”) que “es el nombre que viene dado a la 
“simbólica” partícula corpórea indestructible, representada como un 
hueso durísimo, partícula a la cual el alma permanecería vinculada 
después de la muerte y hasta la resurrección. Como la avellana 
contiene el germen, y como el hueso contiene la médula, esta luz 
vivificando los huesos desecados” . 


Otro aspecto importante a subrayar respecto a la condición de 


atemporalidad es que, en esta modalidad del ser, no se puede hablar 
en el sentido propio de una “memoria” del individuo, (porque la 
memoria presupone necesariamente un antes y un después y un 
sucederse de acontecimientos que son “recordados”), sino que esta 
facultad temporal es sustituida por la facultad correspondiente donde 
los acontecimientos —o mejor, las posibilidades individuales 
manifestadas— son percibidas simultáneamente o sin una sucesión. 


Juicio individual y juicio universal Según la doctrina católica, que 
sobre este punto está en 


perfecta sintonía con otras muchas tradiciones espirituales, es en 
el inmediato post-mortem cuando tiene lugar aquel acontecimiento 
definitivo y terrible que es el “juicio individual” (distinto al “juicio 
universal” que acontecerá, en cambio, en el fin “de este mundo” y que 
afectará a cualquier aspecto de la presente creación). 


El concepto de atemporalidad aclara como tal evento es posible: 
con el paso de la modalidad temporal a aquella no temporal, de 
hecho, la individualidad no tiene más posibilidad de cambiar; fuera del 
tiempo, todas las posibilidades realizadas ya no aparecen como una 
sucesión indefinida, sino coexistente . Y es en este Instante que, ante 
la Divina Presencia, tiene lugar aquel gran discernimiento entre 
posibilidades “positivas” y “negativas” que el lenguaje religioso define 
como Juicio. Ante la Presencia Divina, de hecho, la manifestación de 
los seres en las posibilidades realizadas en vida no es idéntica: y es 
este el “terrible discernimiento” del cual habla el lenguaje religioso, 
entre salvados, condenados y aquellos que, habiendo conseguido la 
salvación, deberán “agotarse” dolorosamente en las consecuencias de 
las propias obras en aquellas prolongaciones póstumas que la 
tradición católica define como Purgatorio. Los actos negativos que no 
han sido “repuestos” o “eliminados” —y es en este sentido exacto de 
la “remisión de los pecados”, como se “borran” los actos completados, 
pero no en el mundo del devenir terrenal sino en el mundo intermedio 
— permanecen también después de la muerte en la atemporalidad del 
Sheol y son purificados dolorosamente. No hace falta decir que el ser 
individual ahora ha pasado a un modo atemporal, y nada puede hacer 
ya para cambiar su destino, mientras que pueden tener una cierta 
importancia los actos sagrados de quien todavía vive en el mundo 
temporal (y es desde este presupuesto que se evidencia la 


importancia de las oraciones y los ritos por los difuntos). 


En presencia de la Divinidad, un mismo Juez juzga a cada ser, una 
misma Luz ilumina cada posibilidad y cada obra completada, pero esto 
hace que cada ser perciba esta Luz como “amiga” o como “enemiga” 
en función de su naturaleza. En la liturgia cristiano-oriental se afirma 
que, en el momento del Juicio, * la misma llama impregna de rocío a 
los santos pero quema a los impíos” . 


Aquello que sucede a nivel individual en el post-mortem ocurrirá 
analógicamente —pero esta vez a nivel macrocósmico— en el 
instante del Juicio Universal, que tendrá lugar al término del ciclo 
terrenal del mundo. El mundo material, llegado al término de sus 
posibilidades, será aniquilado y transformado , todas las posibilidades 
manifestadas en el curso del ciclo se encuentran co-presentes en el 
mismo Instante y las posibilidades “positivas” son transfiguradas y 
elevadas —la tierra del devenir y de la muerte retorna a la Tierra 
Verdadera, al Edén, del cual ella no es sino un reflejo — mientras que 
aquellas “negativas” son “quemadas en el estanque de fuego” de la 
disolución infernal. 


El momento del Juicio Universal coincide, por lo demás, con aquel 
de la Resurrección de los Cuerpos, porque en el momento en el cual 
todas las posibilidades del ciclo se vuelvan a manifestar 
instantáneamente, en ellas también estarán comprendidas las 
“posibilidades corpóreas” de los individuos singulares. 


En el libro del profeta Isaías está escrito: De nuevo vivirán tus 
muertos, surgirán sus cadáveres, se despertarán y se regocijarán 
cuantos yacen en el polvo. Sí, tu rocío es rocío de luz, la tierra dará 
luz a las sombras. 


En el libro de Daniel , las convulsiones finales del mundo son 
descritas de una forma muy detallada: a la “batalla final” entre las 
fuerzas de la luz y aquellas de las tinieblas le seguirá de inmediato el 
Juicio y la resurrección de los seres del “polvo” (es decir, de aquel 
mundo intermedio donde éstos permanecen de forma potencial): 


En aquel tiempo surgirá Miguel, el gran jefe, el defensor de los 
hijos de tu pueblo; será un tiempo de angustia, como nunca lo ha 
habido desde que surgieron las naciones hasta aquel tiempo: y en 
aquel tiempo tu pueblo será salvado; todos aquellos que se hallen 


escritos en el libro. Muchos de aquellos que duermen en el polvo de la 
tierra se despertarán; los unos por la vida perenne, los otros por la 
vergúenza y por una infamia perenne. Los sabios resplandecerán 
como el esplendor del firmamento y aquellos que hayan enseñado a 
muchos la justicia como las estrellas en lo eterno. 


[1] Romanos 6, 23. 


Es solo en un sentido amplio, por ejemplo, que las categorías 
póstumas de infierno y paraíso propias de las tradiciones monoteístas 
pueden ser aplicadas a los miembros de tradiciones muy diferentes, 
como aquellas orientales. Y no por casualidad, desde este punto de 
vista, los monoteístas abrahámicos practican el rito de la innumación 
del cuerpo allí donde Hinduistas y Budistas generalmente practican la 
incineración. Un signo evidente, más allá de las contingencias 
históricas, de una diferente visión e importancia atribuida a la 
individualidad humana que también se refleja en diferentes 
posibilidades en el post-mortem . 


No es fruto del azar que, en los Evangelios, cada vez que Jesús 
habla de la muerte lo hace comparándola con la condición del “sueño”. 
Véase, sobre todo, el episodio de Lázaro: “Entonces él habló y luego 
agregó: “Nuestro amigo Lázaro duerme; mas voy para despertarle”. Le 
dijeron entonces los discípulos: “Señor, si duerme, sanará”. Jesús 
hablaba de la muerte de él, ellos, en cambio, pensaron que se refería 
al descanso del sueño. Entonces Jesús les dijo abiertamente: “Lázaro 
ha muerto” ( Juan 11, 14). 


[4] Apocalipsis , 14, 13. 


Corán , Sura 99 ( Az-Zalzalah , el terremoto), donde está escrito: 
“En aquel día, los hombres, en grupos, se levantarán para ver sus 
acciones, y quien haya actuado en la medida del bien lo verá, y quien 
haya actuado en la medida del mal, lo verá”. 


“Subrayando en modo particular la simultaneidad de los estados 
del ser, porque no se conciben como simultáneos, en principio 
también las modificaciones individuales (...) la existencia no podría ser 
sino puramente i¡lusoria (...) el “transcurrir de las formas” en lo 


manifestado, (...) es plenamente compatible con la “permanente 
actualidad” de todas las cosas en lo no-manifestado” (R. Guénon, Gli 
stati molteplici dell'essere , Ed. Adelphi, Milán 2012, p. 75). 


“Y yo os digo que de toda palabra vana que hablen los hombres, 
darán cuenta de ella en el día del juicio” ( Mateo , 12, 


36). 


[8] R. Guénon, ll re del mondo , Ed. Adelphi, Milán 1989, p. 74. 

Sobre la cuestión de la memoria y de su sustitución, en otros estados 
o modalidades del ser, con otra facultad análoga pero no más limitada 
de la sucesión temporal, escribía René Guénon a Coomaraswamy: “Y 
es cierto que la memoria, en el sentido ordinario es algo que 
pertenece exclusivamente a “este” mundo (...); por otro lado no es 
posible entender como esta memoria, como tal, podría encontrarse en 
un estado cuyo carácter no es más temporal; entonces no puede 
subsistir aquello que le corresponde “intemporalmente”, si se puede 
decir así, y que por esta misma razón ya no es más una “memoria” 
(R.Guénon, Frammenti dottrinali, Ed. Luni, Milán 2015, p. 381). [10] 
Anthologhion , Liturgia de la Memoria de la Dormición de la Santísima 
Madre de Dios: “El ángel más poderoso de Dios mostró a los niños 
como la llama impregnó de rocío a los santos y 


quemó, en cambio, a los impíos”. 

“elementos” del mundo que se “disolverán”: “pero los cielos y la 
tierra que existen ahora, están reservados por la misma palabra, 
guardados para el fuego en el día del juicio y de la perdición de los 
hombres impíos. Mas, oh amados, no ignoréis esto: que para con el 
Señor un día es como mil años, y mil años como un día. El Señor no 
retarda su promesa, según algunos la tienen por tardanza, sino que es 
paciente para con nosotros, no queriendo que ninguno perezca sino 
que todos procedan al arrepentimiento. Pero el día del Señor vendrá 
como ladrón en la noche; en el cual los cielos pasarán con grande 
estruendo, y los elementos ardiendo serán deshechos, y la tierra y las 
obras que en ella hay serán quemadas”. 


[12] Isaías 26, 19. 
[13] Daniel 12, 1-3. 


Capítulo 5: 

Los inframundos y el infierno 

“Si subo al cielo, estás ahí, si desciendo al infierno, ahí estás.” 
Salmos 148, 8 


E N LA TRADICIÓN HEBREA del Antiguo Testamento, la muerte 
individual coincide esencialmente con el “descenso a los infiernos” ( 
Sheol ). Esta expresión, sin embargo, puede inducir al error, 
especialmente si el término inferus (lugares inferiores, que en latín 
traduce comúnmente el hebreo Sheol ) viene identificado sic et 
simpliciter con el Infierno. 


Del error de comprensión del concepto Sheol , además, nacen 
toda una serie de equívocos respecto a la visión tradicional hebrea de 
ultratumba, según los cuales, por ejemplo, los Hebreos no habrían 
creído en una “existencia póstuma” o que habrían cultivado la idea de 
una sustancial uniformidad en los destinos póstumos de los individuos. 


Sin embargo, el autor del Salmos 49 (versículo 14-15) dice 
claramente: 


Serán cazados como ovejas en el hogar de los muertos; la muerte 
es su pastor; y por la mañana los hombres rectos los pisotearan. Su 
gloria debe consumarse en el hogar de los muertos ( Sheol ), y no 
tendrán otro hogar. Pero Dios rescatará mi alma ( néfesh ) del poder 
del hogar de los muertos, porque me tomará con él. 


Así, también en Salmos 73, 21-26 recita: 


Cuando mi corazón era amargo y yo me sentía atravesado 
internamente, era insensato y sin inteligencia; yo estaba frente a ti 
como una bestia. Pero aún así, yo estoy siempre contigo; tú me has 
tomado de la mano derecha; me guiarás con tu consejo y entonces 
me acogerás en la gloria. ¿A quién tengo yo en el cielo sino a ti? Y 
fuera de ti nada deseo en la tierra. Mi carne y mi corazón pueden 
desfallecer, pero Dios es la roca de mi corazón y parte de mi herencia 
en lo eterno. 


un hogar perenne y un viático hacia el hundimiento en los estados 


inferiores del ser. 


El “descenso a los infiernos” San Bernardo de Claraval enseña que 
tres son los “infiernos” 


por los que el hombre debe pasar necesariamente. El primero de 
estos infiernos —el más leve— lo atraviesan ya en vida aquellos que, 
a través de un camino de santificación y entonces de mortificación, 
agotan sus posibilidades inferiores antes de la muerte física. Para 
ellos, el momento de transición ya no será más tormento y tribulación, 
sino un ingreso inmediato en el Paraíso. 


El segundo de estos infiernos, más dramático, espera en el 
momento de la muerte a aquellos que no se han purificado 
perfectamente: de este infierno también se sale, pero solo después de 
una dolorosa catarsis que puede prolongarse, en algunos casos, hasta 
el fin de los tiempos. 


Del tercer infierno, finalmente, no se sale nunca. ¿Pero por qué 
motivo, el hombre decaído está obligado 


necesariamente a algún descenso doloroso en los infiernos antes 
de poder reconquistar el Estado Primordial? Esta pregunta, en 
realidad, coincide con aquello que un cierto lenguaje teológico ha 
querido definir como el “misterio del sufrimiento”: la existencia terrenal 
con sus “prolongaciones” póstumas, en sustancia, presupone 
necesariamente la realidad del trabajo y del dolor, los cuales, sin 
embargo, pueden no ser “fines en sí mismos”, sino que se convierten, 
más bien, en un instrumento de realización y de “retorno” a la 
condición originaria y beatífica del hombre. 


Descendit ad ínferos , recita el Credo Apostólico. También el 
camino de Cristo, en su obra de redención de todos los aspectos del 
hombre (el reencuentro de la “oveja perdida”), comprende un pasaje 
en el oscuro mundo intermedio del Sheol , donde Él —según la 
tradición— libera las almas de los justos, comprendidos los Patriarcas 
y el mismo Adán, para reconducirlas al estado paradisíaco. 


¿Pero cuál es, a la luz de la metafísica, la “necesidad” de la 
existencia del Infierno? 


En la perspectiva del simbolismo de la Cruz, es evidente que 
cuando el ser ya ha agotado las posibilidades terrenales, con la 
muerte física éste también está destinado a agotar las posibilidades 
“sutiles” en el mundo intermedio y entonces, después de un periodo 
más o menos largo, a hundirse en los estados inferiores del ser que 
corresponden gráficamente a la mitad inferior del eje vertical de la 
Cruz. 


Este “movimiento” imparable hacia lo bajo no es otro, por lo 
demás, que el movimiento mismo impreso por la “caída”: a través de 
las espirales inferiores de la simbólica serpiente, el ser es atraído cada 
vez más hacia lo bajo como en un vórtice (“un abismo llama al 
abismo” recita el Salmos 41,8). 


El destino de la “condenación” es entonces aquel paradójicamente 
más “arraigado” en la condición del hombre decaído; destino del cual 
es posible huir solo a través de una intervención de la Gracia que 
detenga el inexorable movimiento descendente y de al hombre la 
posibilidad de “ascender”. El Infierno y la “segunda muerte” 


El evento más siniestro que puede ocurrirle a un ser es, 
seguramente, el hundimiento definitivo en la condición infernal: existe 
un infierno, de hecho, del cual “se sale”, por usar las palabras de San 
Bernardo, y uno del cual “no se sale” (si no, como veremos, para 
recaer en estados del ser siempre más bajos y tenebrosos). 


Quien en el momento de la muerte física no se encuentra en una 
condición de Gracia y no puede acceder entonces a la “salvación”, se 
encuentra, de hecho, separado de toda posibilidad de orden superior e 
impulsado hacia lo bajo en el inexorable movimiento de la caída. 


En el momento en el cual el individuo se encuentra en el mundo 
intermedio privado de la necesaria Gracia divina, de hecho, sus 
posibilidades individuales permanecen por un cierto tiempo (aquí el 
término viene entendido en sentido amplio, dado que en el mundo 
intermedio rige un estado de atemporalidad); estas obras, sin 
embargo, se manifiestan en la conciencia por aquello que 
esencialmente son obras de tinieblas, privadas de la Luz divina, que 
asumen todo el aspecto literalmente terrible y angustioso. Son estas, 
en el estricto sentido del término, las llamadas “penas del Infierno”. 


Y sin embargo, este solo es el comienzo de un proceso de caída 
indefinida que absorbe al ser hacia lo bajo ( abyssus abyssum invocat 
); desde este punto de vista, es más interesante ver como en las 
Escrituras se habla, de manera sólo aparentemente contradictoria, de 
un estado infernal “definitivo y perenne” mientras, al mismo tiempo, 
otros pasajes parecen dar a entender una “disolución” del ser. 


Entre los pasajes en los que se aclara el aspecto “definitivo” de la 
condición infernal está, ciertamente, el discurso de Jesús a sus 
discípulos: 


Y si tu ojo es motivo de escándalo, sácatelo: es mejor entrar en el 
reino de Dios con un solo ojo, antes que con dos ojos ser arrastrado al 
Infierno, donde el gusano no muere y el fuego no se extingue. 


Luego están todos los pasajes del Evangelio donde las penas del 
Infierno son definidas como “perennes” (este, de hecho, es el 
significado literal del término griego aiónion , a menudo traducido 
como “eterno” en las lenguas occidentales, pero que significa 
literalmente “atemporal”, “fuera del eón”, “fuera del siglo” entendido 
como tiempo terrestre). 


Al mismo tiempo, hay ciertos pasajes de los Salmos en los que la 
“condenación” parece coincidir, en cambio, con un aniquilamiento del 
ser individual; el más conocido es el Salmo 48,15: 


Como las ovejas son enviadas al infierno, la muerte será su pastor; 
descenderán precipitadamente al sepulcro, toda su apariencia se 
desvanecerá. 


Para comprender esta aparente contradicción, es necesario 
entender qué aspectos del ser están destinados a sufrir la disolución y 
cuales, en cambio, están destinados a permanecer: y desde este 
punto de vista, la respuesta sólo puede darse a la luz de la metafísica. 


A nivel metafísico, de hecho, es evidente que un ser individual está 
constituido por un conjunto de “posibilidades” que son, en el caso del 
ser humano, tanto de tipo físico como psíquico o sutil. Estas 
posibilidades no pueden sino agotarse en el curso de la manifestación 
de modo que, por ejemplo, el agotamiento de las posibilidades 
“materiales” coincide con la muerte física. El mismo proceso tiene 


lugar, en realidad, para las posibilidades de tipo sutil, que pueden 
permanecer indefinidamente (pero no eternamente) en el mundo 
intermedio. Sin embargo, como veremos, en el caso en el cual un ser 
consiga la “salvación”, todas sus posibilidades individuales son 
preservadas y “transfiguradas”, mientras que en el caso de que no se 
consiga la salvación, la disolución de las posibilidades individuales en 
el vórtice infernal del devenir será inevitable. 


Aquello que se disuelve (dramática y dolorosamente) es entonces 
“el agregado individual” del hombre, las posibilidades que se han 
manifestado en el curso de la vida terrenal y que constituyen la 
realidad sutil del ser: y este proceso está bien representado por la 
expresión “segunda muerte”, con la cual, en ciertos pasajes de las 
Escrituras , se define la condenación. También en el símbolo de la 
Gheenna de fuego (que era el lugar donde, en Jerusalén, eran 
quemados los “desperdicios” de la ciudad) retorna a esta idea de una 
disolución del agregado humano, que viene destruido 
irremediablemente. 


Sin embargo —y esto es lo que debe mantenerse a nivel 
metafísico— el ser en su totalidad no coincide con la simple 
individualidad humana. Desde este punto de vista, es particularmente 
interesante la referencia evangélica del “gusano que no muere”: en la 
Gheenna que todo lo consume hay una realidad que subsiste. La 
expresión evangélica, además, se refiere con evidencia a un pasaje 
del Libro del profeta Isaías (66,24), en el cual condena a los impíos, y 
que es descrito en estos términos: “porque su gusano ( rumah ) no 
morirá, ni su fuego se apagará, y serán el horror de toda la 
humanidad”. Ahora, el paralelismo entre el gusano y el hombre se 
encuentra también en otros pasajes del Antiguo Testamento ( Job 25, 
6, Salmos 22, 7); una imagen, aquella del gusano o de la larva, que se 
refiere al ser reducido, por decirlo de alguna manera, “a los términos 
mínimos”. 


Pero la “larva”, simbólicamente, también puede ser entendida 
como la semilla de estados de existencia diferentes de aquella 
humana. El ser que no ha conseguido la salvación es condenado, de 
hecho, no solo a experimentar el “fuego” que las propias obras 
terrenales han sembrado, sino a descender siempre más bajo, de 
espiral en espiral en los estados inferiores del ser, estados que no es 


posible definir más como “humanos”. 


Desde este punto de vista, y teniendo presente que la Tierra refiere 
simbólicamente el estado humano (no solo esta tierra efímera, sino 
también la Tierra Verdadera, el Edén, que respecto al estado humano 
representa la perfecta y beatífica expresión), la ubicación del Infierno 
bajo tierra no solo se refiere simbólicamente “a la oscuridad” de tal 
condición sino, especialmente, al hecho de que ésta viene identificada 
con los “estados inferiores”, demoníacos y nunca más humanos en los 
que el ser es condenado a precipitarse tarde o temprano, después de 
haber agotado todas las posibilidades inferiores del mismo estado 
humano. 


Los refaim 


En el Antiguo Testamento, los muertos que yacen en el Sheol a la 
espera de la Resurrección son calificados con un término más bien 
oscuro: refaim , que según una cierta interpretación debería significar 
los “cadentes”. La condición post-mortem es vista esencialmente 
como una prolongación sombría y mutilada de la vida terrenal: la 
unidad entre cuerpo, alma y espíritu está rota, y el ser perpetúa la 
existencia incompleta. 


Es más que evidente que esta modalidad no es, en cualquier caso, 
aquella definitiva (en los Salmos, como hemos visto, se habla del Dios 
que libera el alma de los creyentes del Sheol ) pero esta condición 
parece interesar, al menos en un cierto momento, a todos los difuntos 
indistintamente: justos e impíos, ricos y pobres y jóvenes y ancianos 
en una aparente indiferenciación que podría dejarnos perplejos. 


El mundo intermedio es, de hecho, el lugar donde subsisten los 
“gérmenes” de la manifestación a nivel potencial, pero en ellos no 
existe la característica de perfecta libertad y expansión propias del 
estado paradisíaco, ni siquiera la relativa libertad y voluntad propia del 
individuo durante la existencia terrenal. Por estos motivos, los refaim , 
los cadentes, son representados, en los raros pasajes bíblicos en los 
cuales se les menciona, como “incompletos” y privados de voluntad, 
seres “intermedios” privados de poder y “deficitarios”. 


Es cierto, sin embargo, que ni siquiera la condición de los refaim 
en el Sheol es idéntica para todos: en Isaías 14,15 y en Ezequiel 


32,22ss se habla claramente de una “profundidad del infierno” ( 
Abbadon en hebreo) al cual están destinados los impíos. Esto, sin 
embargo, no elimina la condición “infernal” de la cual los fieles 
esperan ser liberados, en cualquier caso permanece en sus 
características tenebrosas e incluso dolorosas; características que 
acercan a los “infiernos” de la tradición bíblica a las análogas 
descripciones presentes en las culturas mesopotámicas o griegas 
coetáneas. 


Los obót o “el aliento de los huesos” Todavía hay una cuestión que 
aclarar respecto a la fase post- 


mortem del hombre que puede ser útil, especialmente con el fin de 
evitar algunos equívocos más bien peligrosos. 


En la tradición bíblica y hebrea, se conoce la idea de que, en el 
momento de la muerte, ciertos “elementos” sutiles permanecen 
vinculados a los restos corpóreos. Estos elementos, que no tienen 
nada que ver directamente con el alma individual, sino con ciertas 
prolongaciones de la esfera sutil más relacionadas con el cuerpo, son 
definidos en la tradición rabínica como habal de garbin (literalmente “el 
aliento de los huesos”). 


En el texto bíblico, estos elementos también vienen señalados con 
el término ob (en plural obót ), al cual se considera posible evocar a 
través de los nigromantes y mediums (cfr. el célebre episodio de la 
“maga de Endor” ). Se trata de una suerte de “sombras” que —es 
necesario confirmarlo— no son, de hecho, identificables con el alma 
imperecedera, sino que puede considerarse como una especie de 
“doble” sutil destinado a disolverse tarde o temprano junto al cuerpo, 
según una idea que también se encuentra presente en otras 
tradiciones como aquella egipcia o hindú. 


Estos elementos sutiles, que podremos definir como una suerte de 
“cadáver psíquico”, pueden contener, de manera fragmentaria, restos 
de la memoria terrenal del difunto (la cual, como se ha visto, no es 
más funcional a la condición temporal y es entonces “abandonada” en 
el momento de la muerte). Estas realidades explican, además, cual es 
la verdadera naturaleza de ciertos fenómenos que asombrarán a 
muchos entre nuestros contemporáneos, como los supuestos 
“mensajes” póstumos recibidos a través de “sesiones espiritistas” o los 


llamados “recuerdos” de vidas pasadas que parecen aflorar en la 
conciencia de determinados individuos, o incluso algunos extraños 
fenómenos hallados por la ciencia médica, por los cuales, después de 
transfusiones o trasplantes, ciertos pacientes parecerían haber 
asumido recuerdos pertenecientes a los propios donantes. 


La existencia de estos “residuos psíquicos”, en cualquier caso, se 
consideran, por lo general, peligrosos —de ahí las tradicionales reglas 
hebreas sobre la impureza de los cadáveres, así como la necesidad 
de evitar la ingestión de sangre humana o animal, considerada como 
vehículo por excelencia de tales elementos sutiles— de una manera 
análoga a los elementos en putrefacción del cadáver físico. Estos 
elementos, de hecho, pueden generar molestias psíquicas y 
fenómenos similares a la “posesión”, especialmente si proceden de 
seres que fueron impíos o malvados. 


Al contrario, estos elementos sutiles tendrán una virtud “benéfica” 
si proceden del cuerpo o de los objetos pertenecientes a un santo, 
habiendo sido ellos santificados y transfigurados, convirtiéndose en 
“vehículos” de influencias espirituales. Por este motivo, las reliquias se 
convierten, en la medida que es posible, en verdaderos “puentes” que 
ligan este mundo a la Personalidad imperecedera y trascendente del 
Santo, el cual, a su vez, se ha convertido en la perfecta Imagen de 
Dios y en el dispensador de Sus gracias. En el hombre que ha 
alcanzado la santidad, de hecho, la modalidad psíquica inferior, o la 
conciencia corpórea, ya ha sido transformada en el curso de la 
existencia terrenal: ésta se ha convertido en vehículo de una 
presencia espiritual, que se fijará a las reliquias y a la tumba del santo. 


Sin embargo, como ya hemos recordado precedentemente, son los 
casos de aquellos que, habiendo alcanzado un cierto nivel de santidad 
ya en la vida terrenal, en el momento de la muerte no pasan a través 
del Sheol sino llegando directamente al estado paradisíaco. Si trata, 
sin embargo, de casos más bien excepcionales (especialmente en 
estos tiempos últimos) y, en todo caso, para estos seres el “descenso 
a los infiernos” se ha realizado en la vida terrenal. 


[2] Marcos 9, 47-48. 


La expresión es utilizada más veces en el libro del Apocalipsis. 


Incidentalmente, es justo el “pasaje del ser” de un “estado” a otro 
en el que debe reconocerse el verdadero sentido de la doctrina hindú 
de la transmigración ( samsara ), que no debe confundirse con la 
llamada “reencarnación”. La manifestación cósmica reproduce, de 
hecho, un patrón en espiral, por el cual es imposible cualquier 
“retorno” a lo idéntico; una vez agotada la posibilidad de un “estado” 
dado, el ser no puede volver a él de ninguna manera. En el caso de 
los seres que no han conseguido la salvación (o, con mayor razón, la 
Realización espiritual), la única posibilidad es el descenso a estados 
inferiores e infernales. La llamada “reencarnación” es, en realidad, una 
doctrina “popular” nacida en época tardía, justo a partir de una 
incomprensión de la doctrina sobre la transmigración y que no tiene 
vínculo alguno con la enseñanza originaria de los Veda . 


Se trata del episodio en el cual el rey Saúl le pide a una “maga” 
que evoque al difunto profeta Samuel ( 1 Crónicas 10,13- 


14). La misma maga evocadora es definida en 1 Samuel 28, como 
“eshet ba'alat “ob , es decir, “mujer que domina los “ob” (o residuos 
psíquicos)”. 


[6] En la tradición hindú, estos elementos son referidos con el 
término preta ; en la tradición egipcia esta suerte de “alma inferior” 
destinada a permanecer vinculada a los restos cadavéricos es llamada 
ka , mientras que la verdadera alma individual es el ba . En cualquier 
caso, estos elementos son vistos como peligrosos y su contacto es 
evitado —de ahí las conocidas prescripciones de impureza para 
quienes entran en contacto con los cadáveres— de forma similar a los 
elementos en putrefacción del cadáver físico. Estos elementos, de 
hecho, pueden generar molestias psíquicas y fenómenos similares a 
las “posesiones”, especialmente si proceden de seres humanos 
impíos o malvados. 


Un caso más conocido de “memoria hereditaria” a través de un 
trasplante de corazón es aquel de Claire Sylvia. Todo comenzó 
cuando, a los 47 años, la mujer se arriesga a morir por una 
enfermedad llamada hipertensión pulmonar primaria y, en 1988, es 
sometida a un trasplante de corazón y de pulmones pionero en 
Estados Unidos. Su donante anónimo fue un chico de dieciocho años 


fallecido en un accidente de moto cerca de su casa, en Maine. 
Después de la intervención, sin embargo, Claire, una ex-bailarina 
profesional, parece haber adquirido las características, los deseos e 
incluso los gustos alimentarios del donante. Una demostración de 
como ciertos “elementos individuales” también pueden ser 
transmitidos a través de órganos físicos: 


Capítulo 6: 
Las moradas de la Salvación 


“y las puertas del Hades no prevalecerán contra ella.” Mateo , 16, 
18 


E XISTE UNA POSIBILIDAD PARA EL HOMBRE de escapar de la 
“segunda muerte” y es aquella representada por la Salvación. Ésta se 
puede alcanzar, sin embargo, solo por el efecto especial de la Gracia 
de Dios y es del todo ilusorio pretender que pueda obtenerse por uno 
mismo a través de acciones individuales, independientemente del 
nivel al que se coloque. Solo una intervención desde lo Alto, de hecho, 
puede invertir el inexorable proceso de hundimiento desencadenado 
por la “caída”; y esta intervención —por retomar un simbolismo muy 
difundido en el mundo tradicional— es comparable a una cuerda que 
se extiende desde el cielo o a una mano divina ofrecida al hombre 
decaído o, como aparece representado a menudo en las antiguas 
Catacumbas, a un ancla que sostiene el barco impidiéndole naufragar 
entre las olas. 


También es necesario reiterar sin posibilidad de equívoco que esta 
Salvación se puede conseguir, al menos como norma y salvo casos 
excepcionales , solamente a través de la pertenencia, la práctica y los 
ritos religiosos. El término “religión” (re-ligar) indica, de hecho, la 
acción de reunir al hombre decaído y “exiliado” en el mundo inferior a 
su Principio y, al mismo tiempo, evoca la imagen de una “cuerda” ( 
ligar ) lanzada al hombre. 


El hombre que en el curso de su existencia está “integrado” e 
“incorporado” a la vía religiosa y que a ella permanece fiel, de hecho, 
en el momento de la transición física no conoce la “segunda muerte”, 
sino que se ve salvaguardado y conducido, como en un arca, a través 
de las pruebas y peligros del mundo intermedio hasta que, una vez 


agotadas las posibilidades inferiores, volverá al estado primordial o al 
Paraíso. “Las puertas de los infiernos no prevalecerán” 


En los Evangelios es conocido el episodio en el que Jesús promete 
a Pedro que “las puertas del Hades no podrán (de los infiernos o del 
Sheol ), además, pasa normalmente desapercibida respecto a una 
interpretación legítima de la “promesa” que se suele leer solo como la 
idea de que los poderes infernales no podrán derrotar a la Iglesia en 
su recorrido histórico. 


La referencia a las puertas del Hades (expresión que no se refiere, 
in primis , a las potencias demoníacas sino, más generalmente, al 
“reino de los muertos” y al mundo intermedio), da a entender, sin 
embargo, que la clave de lectura principal es, especialmente, la 
“promesa de Salvación” que es ofrecida, hasta el fin de los tiempos, a 
todos aquellos que permanezcan vinculados a la lglesia y a Pedro. 
Hemos visto, de hecho, que “todos los hombres” deben “pasar por los 
infiernos”, pero no todos están destinados a permanecer en ellos (o 
peor todavía, a hundirse en los estados inferiores del ser); la promesa 
de Cristo, por lo tanto, se vincula más estrechamente a la posibilidad 
que es dada a los fieles de “salir de las puertas del Hades” que no se 
cerrarán sobre ellos. Así reafirma la palabra del Señor en el Evangelio 
de Juan: “Yo soy la puerta: si uno entra a través de mi, será salvado; 
entrará y saldrá y encontrará el pasto”. 


Gus 


Non prevalebunt ”. Cristo resucitado abre “las puertas” del Hades — 
Iglesia de San Salvador en Cora, Estambul. 


Purgatorio, Mytarstva, Barzaj Para quien ha alcanzado la Salvación 
sin haber conseguido, al 


mismo tiempo, una realización espiritual que le permita acceder 
inmediatamente al estado paradisíaco, el paso a través del mundo 
intermedio es, sin embargo, dramático. 


La Tradición Cristiana afirma al unísono, incluso en la diferencia de 
perspectivas propia de las varias confesiones de Oriente u Occidente, 
que el ser que abandona este mundo en estado de Gracia pero sin 
haberse santificado perfectamente todavía está obligado a purificarse 


y afrontar las pruebas que pueden prolongarse, en algunos casos, 
hasta el fin de los tiempos. 


Desde el punto de vista metafísico, la permanencia atemporal de 
todas las posibilidades individuales también en el post-mortem , 
implica que las posibilidades, las tendencias y los actos “negativos” 
del individuo deben ser resueltos y disueltos antes de poder conseguir 
la Resurrección o el Estado Paradisíaco. Por lo tanto, el ser deberá 
“volver” a los actos negativos completados en el tiempo y resolverlos, 
mientras sus tendencias inferiores y sus pecados se proyectan en la 
conciencia bajo la forma de “demonios” y de visiones dolorosas. 


Las características del estado “purgante”, como podremos llamarlo, 
no son entonces tan diferentes de las verdaderas prolongaciones 
infernales, con la diferencia de que este recorrido, al contrario del otro, 
tiene como fin la realización paradisíaca y no la segunda muerte. 


Las bases escriturales de la doctrina católica del Purgatorio son 
más bien numerosas. En el Antiguo Testamento ( 2 Macabeos 12, 
42-45), se habla de los Hebreos que cumplieron con las oraciones 
para obtener la purificación post-mortem de algunos soldados caídos 
en batalla: 


Recurrieron a la oración, suplicando que el pecado cometido fuese 
plenamente perdonado. Porque si no hubiese habido plena confianza 
en que los caídos serían resucitados, habría sido superfluo y vano 
rezar por los muertos. Pero si consideraba la magnífica recompensa 
reservada a aquellos que se adormecen en la muerte con 
sentimientos de piedad, su consideración era santa y devota. Por ello 
ofreció el sacrificio expiatorio por los muertos, para que fuesen 
absueltos del pecado. 


En el Nuevo Testamento se habla claramente de la necesidad de 
expiar también después de la muerte los propios actos negativos. En 
el Evangelio de Lucas (12,57-59) está escrito: 


¿Por qué no juzgáis por vosotros mismos lo que es justo? Cuando 
vayas al magistrado con tu adversario, procura arreglarte con él en el 
camino, no sea que te arrastre al juez, y el juez te entregue al guardia, 
y el guardia te meta en la cárcel. Te digo que no saldrás de allí hasta 
que hayas pagado aun la última blanca. 


En la 1? Carta de San Pablo a los Corintios, además, se reitera 
que: 


De hecho, nadie puede poner otro fundamento que aquel que ha 
sido puesto por Jesucristo. Ahora bien, si uno construye sobre este 
fundamento con oro, plata, piedras preciosas, madera, heno y paja la 
obra de cada uno se hará manifiesto; de hecho, el día la hará 
manifiesto, porque se revelará en el fuego y el fuego probará lo que 
vale la obra de cada uno. Si la obra de alguien que ha construido 
sobre él permanece, recibirá recompensa; si la obra de alguien es, por 
el contrario, consumida por el fuego, tendrá daños, sin embargo se 
salvará, pero a través del fuego. 


También la posición de los Padres de la Iglesia sobre la existencia 
de este estado intermedio de purificación es inequívoca. Entre las 
muchas citas posibles, aquí recordamos aquella de San Juan 
Crisóstomo, que afirma: 


Pedimos (a nuestros muertos n.d.a) ayuda y recuerdo. Si los hijos 
de Job han sido purificados con el sacrificio de su padre (Cfr. Job 1,5 
n.d.r.), ¿Por qué debemos dudar de que nuestras ofrendas por los 
muertos lleven algún consuelo? No vacilamos en ayudar a aquellos 
que están muertos y en ofrecerles nuestras oraciones. 


Entre las confesiones cristianas, las únicas que no contemplan la 
existencia de este “estado intermedio” están, no por casualidad, las 
iglesias reformadas o protestantes, que han eliminado casi todo 
elemento metafísico de su religiosidad. Sin embargo, también entre 
las Iglesias tradicionales y de derivación apostólica (Catolicismo latino, 
Ortodoxia griega y rusa, Coptos etc) existen algunas visiones 
diferentes, compatibles, por otro lado, con la diversidad de 
perspectivas que existen entre las varias confesiones. 


La doctrina latina del Purgatorio ha sido definida, en sus 
características, especialmente en el curso del Medievo (pero sus 
raíces, como hemos visto, son exquisitamente bíblicas y 
tradicionales). El actual Catecismo de la Iglesia Católica da esta 
definición del Purgatorio: 


Aquellos que mueren en la gracia y en la amistad de Dios, pero 
están purificados imperfectamente, aunque están seguros de su 


salvación eterna, son sometidos, después de la muerte, a una 
purificación, con el fin de obtener la santidad necesaria para entrar en 
el júbilo del cielo. La Iglesia llama purgatorio a esta purificación final 
de los elegidos, que es diferente del castigo de los condenados. 


En la perspectiva cristiano-oriental, sin embargo, esta visión es 
criticada en la medida que se resentiría de una mentalidad “jurídica” y 
de un excesivo antropomorfismo vinculado a la idea de que Dios deba 
“obtener satisfacción” por los pecados cometidos por el individuo. Esto 
no impide que también en Oriente existan visiones análogas del 
“estado intermedio”, contemplado desde una perspectiva diferente 
respecto a aquella occidental-católica: estamos hablando de la 
doctrina expresada bajo el término eslavo Mytárstva , que se traduce 
de diferentes maneras como Trabajo del alma, Bancos de prueba, 
pero más a menudo todavía como Escalera de Prueba . 


En la visión ortodoxa del post-mortem , el ser que no se ha 
purificado totalmente en vida debe subir los escalones de una 
simbólica “Escalera” colocada en el elemento aire (el mundo sutil y 
psíquico) donde, en cada “escalón”, las propias pasiones y los propios 
pecados no confesados o redimidos se manifiestan bajo la forma de 
demonios que tentarán al alma impidiendo O ralentizando 
indefinidamente el ascenso. Estas “seducciones” —que aparecen en 
un primer momento como fascinantes y placenteras— se manifiestan, 
en un segundo momento, bajo formas terroríficas y angustiosas. 


Teniendo en cuenta que a esta doctrina nunca le ha sido dada una 
definición dogmática definitiva (en sintonía con la mentalidad más a- 
dogmática de la Ortodoxia y a diferencia de la doctrina católica del 
Purgatorio), la Mytárstva es “una hipótesis teológica” siempre presente 
en la especulación oriental. Han sido los grandes teólogos y maestros 
hesicastos rusos del siglo XIX, Ignatij Brjancaninov y Teófanes el 
Recluso, quienes la han sistematizado a partir de los testimonios de 
una tradición secular. 


Según la tradición ortodoxa , desde el momento de la muerte la 
verdadera separación del alma respecto al cuerpo sucede solo al 
tercer día (según una visión que se encuentra tanto en la Tradición 
Hebrea como incluso en aquella Budista e Hindú ). Desde el tercer día 
y por un periodo que, según algunas tradiciones, llega al simbólico 
número de “cuarenta días”, tiene lugar la prueba de la Escalera, al 


término de la cual el alma llega a su destino paradisíaco o infernal. 


Sin embargo, a diferencia de la visión católica del Purgatorio, la 
visión ortodoxa del post-mortem aparece más compleja y menos 
unívoca: según Teófanes el Recluso, por ejemplo, la Escalera de la 
Prueba no da como resultado necesario la Salvación sino que, en 
cambio, puede tener como resultado el Infierno si no se supera. En 
general, la Ortodoxia parece unir la idea de que el destino “eterno” del 
alma no se decida con el “juicio individual” sino que deba considerarse 
definitivo solo después del Juicio Universal. Por este motivo, un alma 
no podría considerarse verdaderamente “salvada” hasta que no 
supere la Escalera de la Prueba sino que, al mismo tiempo, es posible 
que las oraciones de los vivientes “saquen del infierno” también a 
aquellos que han caído. 


También en la tradición islámica hay un concepto que puede ser 
aproximado a la visión cristiana de un estadio “intermedio” que espera 
en el momento de la muerte a la mayor parte de los seres. Este 
concepto es expresado bajo el término árabe Barzaj (»,5¿), 


cuya riqueza semántica es, además, extremadamente compleja, 
porque se refiere en sentido amplio a cada realidad “intermedia”, 


siendo traducible como “barrera”, “obstáculo” o incluso “espacio”. 


En el sentido que aquí nos interesa, Barzaj es el “lugar intermedio” 
al cual acceden en el momento de la muerte la mayor parte de los 
individuos (sólo los santos, los verdaderos devotos y los mártires 
tienen la posibilidad de llegar inmediatamente al Paraíso). La 
condición del Barzaj es lógicamente diferente de un individuo a otro, 
pero un aspecto permanece común: en un alma ya separada del 
cuerpo no es posible en modo alguno cambiar el propio destino y 
aquello que ha sido completado en el curso de la vida terrenal 
permanece irremediable en el mundo intermedio. Muchas son las 
interpretaciones teológicas islámicas respecto a la condición de las 
almas en el Barzaj y aquí no es posible tratar de resumirlas. 
Generalmente, se considera que los condenados se encuentran ya en 
una condición similar a aquella que recibirán en los estados infernales, 
mientras algunos individuos, después de haber atravesado el Barzaj , 
serán salvados y llevados al Paraíso, pero solo después de una 
espera que puede prolongarse, en algunos casos, hasta el fin de los 
tiempos. En esta última acepción, la condición del Barzaj es 


considerada análoga a aquella de las almas del Purgatorio en la visión 
católica. 


En general, la idea islámica de un Barzaj que espera a las almas 
en el post-mortem es ampliamente superponible a la visión hebrea del 
Sheol : en ambos casos se habla de un “estado intermedio” donde las 
almas son puestas “en espera” aunque en una situación muy diferente 
de unas respecto a otras. Ya sea en el Barzaj como en el Sheol , las 
almas condenadas reciben rápidamente la “recompensa” por sus 
acciones, mientras que las demás están destinadas a permanecer en 
estas “prolongaciones” hasta la Resurrección. 


Al margen de la cuestión, es significativo advertir como, al igual 
que el Protestantismo cristiano, también las escuelas teológicas más 
“literalistas” del Islam tienden a negar la posibilidad de un “estado 
intermedio” del alma, relegando el Barzaj a una “superstición” o 
“creencia popular”. Las “muchas moradas” 


En el Evangelio de Juan , en los versículos 14, 1-3, Jesús dice a 
sus apóstoles: 


En la casa de mi Padre muchas moradas hay; si así no fuera, yo 
os lo hubiera dicho; voy, pues, a preparar lugar para vosotros; cuando 
vuelva otra vez, os tomaré conmigo, para que donde yo estoy, 
vosotros también estéis. 


El texto es interesante por más de una razón: en primer lugar, 
Cristo afirma aquí explícitamente la existencia de diferentes “moradas” 
(modalidades o estados del ser) en la casa del Padre; en segundo 
lugar Él afirma que su objetivo será aquel de preparar un “lugar 
específico” ( etoimásai tóopon ) en el cual vendrán acogidos los 
Apóstoles (y, por extensión, todos los creyentes que sigan las 
enseñanzas cristianas). 


Uno de los significados evidentes que subyacen al concepto de las 
“muchas moradas” es que la condición salvífica no implica en modo 
alguno una “igualdad” entre los salvados: la jerarquía de valor 
existente entre los hombres en la tierra no se anula en la otra vida. 
Ireneo de Lyon comenta este paso afirmando que también después de 
la Resurrección prevalecerán enormes diferencias entre los beatos en 
lo que respecta al “estado” paradisíaco alcanzado. De modo que no 


existe un paraíso, sino una jerarquía de paraísos, según las diferentes 
naturalezas y los niveles de realización espiritual alcanzados por los 
seres: 


Dicen los ancianos que aquellos que serán dignos de la 
conversación celeste, subirán allí, a los cielos; algunos disfrutarán de 
las alegrías del paraíso, otros disfrutarán de la belleza de la ciudad; 
dondequiera que se vea al Señor, como cada uno será digno de verlo. 
Hay, de hecho, una diferencia en aquella santa morada entre quien 
haya llevado el cien por cien de los frutos, quien el sesenta y quien 
lleve el treinta por ciento... Por eso dijo el Señor que en la casa de su 
Padre hay muchas moradas. Todo es propiedad de Dios, el cual 
prepara a cada uno el lugar adecuado. Como dice su Verbo, el Padre 
da a cada uno sus bienes en función de lo que cada uno será digno. 
bodas. 


El segundo aspecto es la promesa de Cristo de “preparar” a sus 
fieles un “lugar” (entre los muchos existentes en la casa del Padre) 
donde ellos serán hospedados. El concepto expresado, en este caso, 
es justo aquel de “formar” una morada celeste, sin la cual, es evidente, 
que los discípulos no podrían llegar a la salvación y, mucho menos, a 
una realización espiritual cualquiera. Entonces Jesús crea literalmente 
un paraíso particular para sus fieles; una verdadera “burbuja salvífica” 
O “arca de salvación” en el terrible fluir causado por la “caída”. 


Al mismo tiempo, las palabras “en la casa de mi Padre son muchas 
las moradas” —entonces moradas “preexistentes” y diferentes del 
topos (lugar) que va a preparar Jesús para sus fieles— demostrando 
inequívocamente que muchas son las posibilidades de salvación 
ofrecidas a la humanidad más allá de la manifestación histórica y 
visible del Verbo en Jesús (porque es evidente, más allá de ciertos 
reduccionismos confesionales y particularismos religiosos, que la 
acción salvífica del Verbo de Dios no puede conocer en modo alguno 
límites de espacio y de tiempo ). 


También las “moradas de salvación” se manifiestan, en sintonía 
con el simbolismo de la Cruz, tanto en sentido vertical (jerárquico), 
como en sentido horizontal (en la multitud de posibilidades salvíficas 
que Dios ofrece al hombre en la historia). 


Consideraciones sobre el simbolismo del Arca de la Salvación y el 


“seno de Abraham” 


Entre los simbolismos vinculados a la Salvación, aquel más 
conocido es, ciertamente, la figura del Arca de Noé, donde el Patriarca 
y su familia huyen del diluvio: simbolismo que no se verá retomado 
hasta los primeros siglos del Cristianismo para indicar la función de la 
Iglesia como “arca de salvación”. Los acontecimientos narrados en el 
Antiguo Testamento, de hecho, poseen siempre, más allá de un 
significado literal y en muchos casos histórico, un sentido “figurado” y 
simbólico que remite a las realidades espirituales. 


En el relato del diluvio Noé y su familia se salvan del 
desencadenarse de las “aguas” gracias a un Arca construida por 
orden de Dios. Las “aguas”, desde un cierto punto de vista, 
representan las prolongaciones inferiores del mundo psíquico, la 
mutabilidad y el devenir que todo disuelve, mientras que en el Arca 
querida por Dios es evidente el símbolo de la “morada de salvación” 
que debe conducir a los elegidos a la Montaña Bendita (que en el 
relato del Génesis se identifica con el monte de Ararat, en Armenia). 
La “montaña de la salvación”, a su vez, es un claro símbolo del mismo 
Edén: la condición ya no está sometida la inexorable ley de la 
disolución y de la muerte. “Según varios Padres de la Iglesia y, 
especialmente, San Agustín —de hecho— el diluvio no ha podido 
alcanzar el Paraíso terrestre, que es la “morada de Enoh y la Tierra de 
los Santos”, y cuya cima toca “la esfera lunar”, es decir, se encuentra 
más allá del reino de lo mutable (identificado con el “mundo 
sublunar”), en el punto de comunicación de la tierra con los Cielos” . 


Había un hombre muy rico, que se vestía de púrpura y de lino y 
cada día se divertía espléndidamente, y había un mendigo, llamado 
Lázaro, que estaba parado en su puesto, lleno de úlceras y ansioso 
con alimentarse con lo que caía en la mesa del hombre rico; y al final 
los perros venían a lamerle las úlceras. Sucedió que el pobre murió y 
fue llevado por los ángeles al seno de Abraham; murió también el rico 
y fue enterrado. En la morada de los muertos, siendo atormentado, 
alzó los ojos y vio de lejos a Abraham y a Lázaro en su seno; y 
exclamó: “Padre Abraham, ten piedad de mí y manda a Lázaro para 
que moje la punta de su dedo en el agua para refrescarme la lengua, 
porque estoy atormentado por estas llamas”. Pero Abraham le dijo: 
“Hijo, recuerda que tú en tu vida has recibido tus bienes y que Lázaro 


también recibió los males; pero ahora aquí él es consolado y tú 
atormentado. Más allá de todo esto, entre nosotros y vosotros existe 
un gran abismo, porque aquellos que querrían ir de aquí a vosotros no 
pueden, así como de allí hacia nosotros” . 


También en este caso, el “seno de Abraham” aparece como una 
de las “muchas moradas” de salvación presentes en la “casa del 
Padre” y, más precisamente, la morada vinculada a la bendición divina 
que tiene como su objeto el Patriarca Abraham. Desde un cierto punto 
de vista, se podría entender el “seno de Abraham” como aquel 
“paraíso” particular del cual se benefician en el post-mortem aquellos 
que están vinculados a Abraham a través de una específica cadena 
de filiación espiritual. 


Una carta escrita en el año 1076 por el Papa Gregorio VII al en 
aquella ocasión, el sabio Pontífice escribe a su correspondiente 
islámico: 


Nosotros (cristianos) y vosotros (musulmanes) creemos y 
confiamos en el único Dios, por diferente que sea, al cual veneramos y 
alabamos diariamente, él, creador de los siglos y gobernante de este 
mundo. (...) Y pedimos a Dios que, después de una vida larga y feliz, 
tú puedas ser conducido beatamente al seno santísimo del Patriarca 
Abraham. 


Desde este punto de vista, el “seno de Abraham” también puede 
ser entendido como la particular “morada de salvación” común a los 
“hijos de Abraham”, o para los monoteístas que del santo Patriarca 
alcancen su bendición inicial. 


La posibilidad de conseguir la Salvación está vinculada, condicio 
sine qua non , al ser en “estado de Gracia” y la Gracia es alcanzable, 
por regla general, a través de la práctica religiosa. Esto, sin embargo, 
no implica poner “límites” a la providencia y a la misericordia divinas 
que pueden, excepcionalmente, alcanzar a los que están fuera de la 
religión. Se trata, sin embargo, de situaciones “no ordinarias” y de las 
cuales es inútil e imposible hablar. Y Dios sabe más. [2] Mateo , 16, 
18. 


[3] Juan , 10, 9. 


San Giovanni Crisostomo, In epistulam | ad Corinthios , homilia 41, 
5: PG 61, 361. 


Rose, L'anima dopo la morte. Esperienze contemporanee alla luce 
dell'insegnamento ortodosso , Ed. Servitium, 1999. [7] Hay ciertas 
analogías indudables entre la visión cristiano-ortodoxa del post- 
mortem y, por ejemplo, la escatología de un texto como el Bardo Tadol 
tibetano (el “libro de los muertos”). También en el Bardo, en el capítulo 
Il, se dice que el difunto es juzgado por sus actos por los “señores de 
la muerte”, que no son otra cosa que la proyección misma de la 
conciencia individual que ve y sufre las consecuencias del mal 
completado. También es común la idea de que el tercer día de la 
muerte constituye el momento de “separación” definitivo del principio 
consciente del cuerpo y que el “destino definitivo” se concreta después 
del día 40 (en el texto tibetano, se habla del día 49 después de la 
muerte). Naturalmente, siendo “el tiempo” solo una característica del 
mundo terrenal, el concepto “día” es entendido solo en sentido 
analógico. 


El término Barzaj , en sentido amplio, también puede traducir el 
concepto de “mediador”, para el cual, por ejemplo, los Profetas ( 
Rasul'Allah ) son * Barzaj ” (o intermediarios) entre Dios y los 
hombres. 


[9] Ireneo di Lione, Adversus haereses , 5, 36. Desde este punto 
de vista, es evidente que el extra 


ecclesiam nulla salus no puede ser entendido en sentido 
estrictamente particularista. La “iglesia” en la cual uno se salva es la 
“morada de la salvación” que comprende a todos los elegidos de cada 
tiempo y lugar, pero no puede ser identificada sólo con una 
“institución” particular, con el dolor de obligar a la acción salvífica de 
Dios en el interior de las categorías espacio-temporales (o incluso 
culturales e históricas) que no pueden limitarlo en modo alguno. Del 
mismo modo, no es posible restringir la obra del Logos a Su forma 
particular, incluso la más perfecta como en el caso de Jesucristo. 
Quien es “incorporado” en una Vía, sin embargo, tiene el deber 
absoluto de seguirla y considerarla, desde su punto de vista, como la 
única de salvación porque es a través de aquella particular “forma” 


que Dios quiere salvarle: no existe, de hecho, espacio alguno para 
artificiosos e inconclusos “sincretismos”. 


R. Guénon, ll re del mondo , Milán 1989, Ed. Adelphi, pp. 50-51. 
[12] Lucas , 16, 19-30. 

Gregorio VII, Lettera ad Anazir re di Mauritania , PL148,451A. 
Capítulo 7: 

La Resurrección y la “Tierra de los Vivientes” 


“Porque por cuanto la muerte entró por un hombre, también por un 
hombre la resurrección de los muertos; Porque así como en Adán 
todos mueren, también en Cristo todos serán vivificados. Pero cada 
uno en su debido orden: Cristo, las primicias; luego los que son de 
Cristo, en su venida. Luego el fin, cuando entregue el reino al Dios y 
Padre, cuando haya suprimido todo dominio, toda autoridad y 
potencia. Porque preciso es que Él reine hasta que haya puesto a 
todos sus enemigos debajo de sus pies. Y el postrer enemigo que 
será destruido es la muerte.” 


1 Corintios 15 20-26 


L A VICTORIA SOBRE LA CAÍDA , el triunfo sobre las “espirales” 
de la serpiente infernal, la realización plena del estado humano a 
semejanza de aquello que ha sido el Edén y la condición primordial — 
que sea obtenida en vida a través de la ascesis y el camino espiritual 
o a través de una dolorosa prolongación post-mortem — culmina, sin 
embargo, en la Resurrección, donde todas las posibilidades 
individuales (psíquicas pero también corpóreas) encuentran una 
perfecta y beatífica realización. 


La Resurrección beatífica “informa” al hombre de una condición 
análoga a aquella del Edén perdido, si bien con algunas diferencias 
fundamentales que veremos a continuación. Además hemos visto que 
la doctrina de la Resurrección es justo una de las menos 
comprendidas y aceptadas en el mundo moderno, precisamente a 
causa de la incomprensión sobre la naturaleza general del estado 
humano. Ignorar la naturaleza tripartita del hombre, haber olvidado la 


existencia del mundo intermedio, haber reducido el relato del Edén a 
una mera metáfora o a un insignificante literalismo ha comportado, en 
definitiva, una total incomprensión e ignorancia respecto a la doctrina 
de la Resurrección final. 


Los datos recopilados en este ensayo, pese a que necesariamente 
son incompletos, sin embargo ayudarán al lector a comprender la 
realidad y la naturaleza de la Resurrección, que no es, en absoluto, 
una “invención piadosa” de las religiones o una abstrusa leyenda sino 
una absoluta necesidad metafísica comprendida entre las 
posibilidades de la creación. 


De hecho, el presupuesto metafísico de la Resurrección es, por un 
lado, la permanencia atemporal de las posibilidades individuales, 
incluso después de la muerte física, mientras que, por otro lado, la 
necesidad matemática de que un ser superior deba incluir 
necesariamente las posibilidades inferiores de su naturaleza. 


De este modo, la Resurrección es solo el primer paso hacia la 
Ascensión a los cielos y la posesión de los más altos y luminosos 
estados del ser, pero esto presupone que el ser está en perfecta 
posesión de todas sus posibilidades, también de aquellas que pueden 
aparecer como “inferiores”. De hecho, lo más comprende 
necesariamente lo menos , y así el ser que llega a una cierta 
realización espiritual por fuerza también debe poseer en plenitud los 
estados inferiores, no solo aquellos “anímicos” o “psíquicos” sino 
también aquellos groseros y corpóreos. 


Una vez dado por válido este presupuesto, es posible profundizar 
el tema de la Resurrección en algunos de sus aspectos particulares. 


Las dos resurrecciones 


En el Apocalipsis de San Juan hay un pasaje sobre el cual es 
necesario detenerse: 


Vi las almas de los decapitados por causa del testimonio de Jesús 
y por la palabra de Dios, los que no habían adorado a la bestia ni a su 
imagen (...). Y vivieron y reinaron con Cristo mil años; Pero los otros 
muertos no volvieron a vivir hasta que se cumplieron mil años. Esta es 
la primera resurrección. 


Prescindiendo del complejo simbolismo de los “miles de años” en 
los que no es posible profundizar aquí, es fundamental la referencia a 
esta “primera resurrección” que solo afectaría a algunos elegidos y 
que tendría lugar antes del juicio final y de la “segunda resurrección” 
(la cual concierne, en cambio, a todos los individuos). 


¿Pero a qué se refiere el Apocalipsis ? 


La respuesta parece evidente: los elegidos que participan de la 
“primera resurrección” son aquellos que, antes del fin de los tiempos y 
del juicio final, han entrado ya en la condición paradisíaca. Esta 
condición concierne solo a la esfera “anímica”, todavía no reintegrada 
con aquella corporal y, sin embargo, ya se considera como un estado 
beatífico. Todavía más: incluso es posible que ciertos seres 
particularmente bendecidos ya hayan realizado la Resurrección en su 
acepción completa, esto porque fuera del tiempo no es posible hablar 
de un antes y un después en la acepción común del término; por el 
cual puede haber un Beato, cuya condición es tan elevada que ya ha 
trascendido el tiempo y realizado la Resurrección también a nivel 
corporal. Para ellos, de hecho, aquello que para nosotros es colocado 
“en el futuro”, en el momento del Juicio final, ya está presente. El “día 
de la Resurrección” 


Esta breve digresión sobre varios “momentos” en los cuales los 
distintos seres realizan el estado de la Resurrección nos impone una 
reflexión sobre el concepto bíblico de Día de la Resurrección, 
expresión recurrente en los textos proféticos en el Antiguo Testamento 
y, más difusamente, en todo el Nuevo Testamento. Definido también 
como el “Día del Señor”, este evento es identificado por los autores de 
la Biblia con el fin de los tiempos, el Instante del Juicio Universal y el 
momento de la Resurrección de los muertos. 


Este “día”, sin embargo, viene entendido como un Instante que 
trasciende totalmente el tiempo; de hecho: bien podemos decir que 
este Instante es justo aquel en el cual el tiempo deja de transcurrir y 
todas las posibilidades, individuales y universales, se encuentran 
simultáneamente para el Juicio. 


Las palabras de San Pablo expresan con extrema eficacia este 
concepto: 


Todos seremos transformados. En un Instante ( én átomo ), en un 
abrir y cerrar de ojos, al sonido de la última trompeta; porque los 
muertos serán resucitados incorruptibles, y nosotros seremos 
transformados. 


El Instante en el cual el tiempo se consume, en el que el devenir se 
interrumpe, en el que cada posibilidad vinculada a este mundo se 
agota no corresponde, entonces, a una “aniquilación” de la realidad 
creada, como, más bien, a un “retorno” de las posibilidades fuera del 
fluir del tiempo. 


Desde un cierto punto de vista, como hemos dicho 
precedentemente, algo análogo sucede a nivel individual en el 
momento de la muerte física (y no por casualidad, la doctrina católica 
distingue el “juicio individual” del “juicio universal”); pero en el Día del 
Señor, a diferencia del momento de la muerte individual, es toda la 
manifestación cósmica la que se encuentra en la atemporalidad. 


En aquel Instante, los justos alcanzan la Resurrección beatífica, 
mientras que los impíos sufren su particular “resurrección”, que no 
será otra cosa que el hundimiento en las formas inferiores de los 
estados subhumanos del ser; el mismo “mundo material” será 
transfigurado a semejanza del Edén “perdido” (que en realidad nunca 
se ha perdido, dado que se trata, en primer lugar, de un estado del 
ser, siempre accesible para aquellos que han sido dignos). 


Justo porque el Día de la Resurrección es colocado “fuera del 
tiempo”, por lo demás, esto implica el hecho de que algunos seres 
pueden alcanzarlo antes que otros y en virtud del propio estado 
superior de realización espiritual. A riesgo de repetirnos, es necesario 
insistir que esta aparente paradoja es tal sólo para nuestra conciencia 
temporal, porque un evento que para nosotros es colocado en un 
“futuro” indefinido, en el “fin de los tiempos”, para otros seres ya puede 
haber sido realizado . 


Más todavía, es necesario comprender de una vez por todas que 
es imposible concebir cualquier concepto metafísico sin tener en 
cuenta que el “tiempo” es una realidad del todo ilusoria y relativa solo 
a este mundo. 


“No es un cabello de tu cabeza”. La condición del Resucitado en 


los Evangelios 


La Resurrección es la plenitud de un estado, en el específico 
“estado humano”. 


Significativo, desde este punto de vista, es el término griego con el 
cual se refiere la Resurrección en el Evangelio, Anástasis , 
(“levantamiento”), por el cual los resucitados son, literalmente, los 
“resurgidos”, que es el contrario del término hebreo réfaim , (los 
“cadentes”) aludiendo la condición debilitada de los muertos en el 
Sheol . 


Al igual que la condición “edénica” primordial, el imaginario 
religioso surgido en torno al dogma de la Resurrección ha sido 
condicionado a menudo por aquel punto de vista reduccionista, 
inevitablemente vinculado a la “vulgarización” de los dogmas. Así, la 
Resurrección de los Cuerpos ha sido percibida, a los ojos de muchos 
fieles, como el mero retorno del ser a una condición idéntica a aquella 
terrena “temporal”, con la única diferencia constituida por la 
“inmortalidad” (algo que sería un contrasentido en términos, dado que 
el tiempo y la muerte son sinónimos). 


En realidad, si la Resurrección puede ser entendida como un 
“retorno”, ésta no lo es respecto a la existencia temporal, cuanto, más 
bien, respecto a la condición perfecta que era propia del Edén. 
Entonces la Resurrección es un retorno a los Orígenes , aunque con 
algunas diferencias fundamentales: mientras, de hecho, el hombre 
edénico tiene la posibilidad de “caer” en las “espirales” de la serpiente, 
aquel que alcanza la Resurrección no puede “descender” más, porque 
ya ha agotado toda posibilidad inferior. Al contrario, como veremos, la 
Resurrección es la puerta abierta hacia el ascenso a los estados 
superiores (angélicos y divinos) del ser. 


Las Escrituras nos iluminan sobre algunos aspectos más 
significativos de la condición del “resucitado”. Uno de los pasajes más 
interesantes lo encontramos en las palabras de Jesús expresadas en 
Lucas 21, 18-19: 


Seréis traicionados incluso por los padres, por los hermanos, por 
los parientes y por los amigos, y matarán a muchos de vosotros; 
seréis odiados por todos a causa de mi nombre. Pero no se perderá ni 


un solo cabello de vuestra cabeza. Con vuestra perseverancia 
salvaréis vuestra vida. 


El significado del discurso parece ser deliberadamente paradójico, 
porque nada hay más efímero en el cuerpo humano que el cabello 
que, como tal, se pierde y crece en todo momento. Sin embargo, esta 
“promesa” divina tiene sentido a la luz del no-tiempo de la 
Resurrección: el instante en el que tiene lugar la Resurrección, 
disuelto por cualquier sucesión temporal, es aquel en el cual todas las 
posibilidades no solo “anímicas” sino también físicas se vuelven a 
proponer. 


Entonces el sentido de la promesa de Jesús a sus discípulos — 
que añade “no tener miedo"— es que nada se pierde en la condición 
del resucitado , o también que nada se pierde en el Todo ; por lo cual 
cualquier “temor” que aflija al hombre no puede más que derivar de 
aquella ilusión de la temporalidad que justamente la Resurrección 
destruye. 


Otros aspectos de la “condición del resucitado” son inteligibles a 
partir de la experiencia misma del Cristo resucitado. Desde un punto 
de vista simbólico, por ejemplo, es significativo que la primera 
aparición de Jesús fuera del sepulcro suceda en un jardín en las 
inmediaciones de la es más evidente: con su Resurrección, Cristo 
reconquista para sí (y para sus fieles) el estado edénico, la condición 
primordial que el “jardín” simboliza. 


María Magdalena encuentra a Jesús resucitado en el “jardín” — 
Fray Angelico, Convento de San Marcos, Florencia. 


Otro aspecto de la condición del resucitado es la absoluta libertad 


del “tiempo” y de toda clase de sucesión: Jesús, de hecho, aparece 
ante sus discípulos bajo diferentes formas, como joven o adulto, como 
sano o herido por los signos de la dramática Pasión; porque toda 
posible manifestación de su Personalidad está co-presente en el único 
Instante. 


Al mismo tiempo, el cuerpo del Jesús resucitado mantiene a 
voluntad todas las posibilidades de la existencia física (el come junto 
con sus Apóstoles y destaca su “materialidad” diciéndoles: “Tocadme 
y miradme; un fantasma no tiene carne y huesos, como veis yo tengo” 
); pero también puede asumir características “sutiles” y “anímicas” 
como aquellas de entrar en una habitación con las puertas cerradas, 
algo que los Evangelios destacan más veces: 


La noche de aquel mismo día, el primero después del sábado, 
mientras estaban cerradas las puertas del lugar donde se encontraban 
los discípulos por temor de los Judíos, vino Jesús, se detuvo en medio 
de ellos y les dijo: “¡La paz sea con vosotros!”. Dicho esto, les mostró 
las manos y el costado. 


Sobre la base de las Escrituras y de las reflexiones de los Padres y 
de los Doctores de la Iglesia, el Catecismo Romano (| parte, par. 137), 
describe en estos términos las “cuatro características” fundamentales 
de los cuerpos resucitados: 


La primera de estas cualidades es la impasibilidad , el don y la 
cualidad por la cual los cuerpos resucitados no podrán sufrir en modo 
alguno ni ser afectados por ningún dolor o molestia. Después viene el 
esplendor , el don por el cual los cuerpos de los santos 
resplandecerán como el sol. Este esplendor consistirá en una luz que 
se irradia sobre toda la persona desde la íntima y perfecta felicidad del 
alma, casi un reflejo de su beatitud; del mismo modo en el cual el alma 
misma será beata para la comunicación de la felicidad divina. A esta 
cualidad viene unida aquella de la agilidad , el don por el cual el 
cuerpo será liberado del peso que en la tierra le fatiga, así que podrá 
moverse con la máxima facilidad allí por donde desee su alma, con un 
movimiento tan celeste que ningún otro se le puede comparar. La 
última propiedad es la delgadez , en virtud de la cual el cuerpo se 
encontrará totalmente bajo el dominio del alma, a la cual servirá y 
obedecerá en modo perfecto. 


“...Porque heredaremos la tierra” En el relato del éxodo de los 
Hebreos de Egipto, más allá del 


posible dato histórico, están configuradas todas las fases salientes 
del camino del “pueblo santo” (el Israel de Dios) hacia la Salvación y la 
Resurrección. De hecho, según el Génesis , los Hebreos “descienden” 
en Egipto a la vez que Jacob, procedente de la tierra de Canaán (la 
Tierra prometida que no es otra cosa que una “figura” del Edén 
perdido). El nombre de Egipto, por sí solo, es extremadamente 
significativo: Kemi (Tierra Negra) es el término que se refería al país 
del Nilo en la lengua de los Faraones, imagen que más allá del dato 
más exterior (el color oscuro del sedimento depositado por el río que 
permite la fertilidad de aquella región), es también el color de la 
materia grosera, del mundo inferior en el que el hombre decaído es 
proyectado. 


De Egipto, el pueblo de Israel es arrancado por la mano poderosa 
de Dios, que a través de su siervo Moisés permite a los elegidos 
atravesar el Mar Rojo (y aquí el simbolismo del color rojo, que remite a 
los elementos inferiores de la esfera psíquica es muy evidente). El 
paso del Mar Rojo además simboliza la muerte física, y los Egipcios, 
abrumados por las olas, son justamente aquellos elementos físicos y 
sutiles que no sobreviven a la muerte. 


Desde este momento, sin embargo, tiene comienzo la gran 
purificación de los Cuarenta Años vagando por el desierto, donde 
todos los elementos “idólatras” heredados de Egipto deben morir: de 
hecho, la Biblia narra que entre aquellos que salieron de Egipto, sólo 
unos pocos se arriesgaron a alcanzar la Tierra Prometida, entre ellos 
Josué, hijo de Nun , cuyo nombre, “Dios que salva”, que es idéntico a 
aquel de Cristo, es por sí solo extremadamente significativo. 


La Tierra Prometida es entonces la figura de la Tierra de los 
Vivientes, aquel estado del ser que espera después de la 
Resurrección a los justos y a los elegidos, como afirma el autor de la 
Carta a los Hebreos : 


De hecho, si Josué les hubiera dado descanso, Dios no hablaría 
todavía de otro día. Permanece entonces un descanso sabático para 
el pueblo de Dios; de hecho quien entra en el descanso de Dios 
descansa también él de sus propias obras, como Dios significa aquella 


misteriosa “Tierra” que en muchos pasajes del Antiguo y del Nuevo 
Testamento viene prometida, de vez en cuando, a los mansos, a los 
elegidos o a los justos. Y todavía una vez, se evidencia lo ingenuo que 
es interpretar los términos presentes en los textos tradicionales 
(cuerpo, tierra, vida, etc.) en sentido exclusivamente materialista. Así 
como el “cuerpo” de Adán o la “tierra” del Edén se refieren a 
realidades bien diferentes de sus correspondientes temporales, 
también el “cuerpo” de la Resurrección y la Tierra que estos cuerpos 
habitarán señalan realidades superiores respecto a aquellas a las 
cuales estamos 


acostumbrados. 


La promesa de la “Tierra” es una constante del lenguaje bíblico: en 
el Salmo 36, Dios promete hasta seis veces a sus fieles y es a este 
cántico al que se refiere Jesús en las Beatitudes cuando afirma: 
“Bienaventurados los mansos porque poseerán la tierra” . Pero justo 
por esto, la verdadera Tierra prometida no se encuentra sobre ningún 
mapa geográfico, no siendo otra cosa que el estado del ser que 
espera a los elegidos al fin de los tiempos y en el acto de la 
Resurrección de los muertos. La Tierra de los Vivientes y algunas de 
sus representaciones en la biblia y en otras tradiciones espirituales 


La Tierra de los Vivientes es la verdadera Tierra — señalando con 
el término “tierra” no sólo al elemento tangible al cual estamos 
acostumbrados, sino al “estado humano” en su complejidad, como 
canta el Salmista: “Los cielos son los cielos del Señor, pero ha dado la 
tierra a los hijos del hombre” . 


De esto se evidencia que es simbólicamente definible como “tierra” 
el ambiente en el cual se manifiesta el hombre en sus diferentes 
modalidades: sea ella la “tierra” del Edén primordial, la “tierra” 
temporal en la cual nos encontramos o la “tierra” nueva que nos 
espera con la Redención final. 


La relación entre la Tierra Verdadera o de los Vivientes y la tierra 
efímera o temporal, por lo demás, es absolutamente análoga aquella 
existente entre el “cuerpo” de la Resurrección y aquel presente. 


El uso del término “tierra” para referirse al estado paradisíaco no 
es exclusivo del lenguaje bíblico. En la tradición céltica, se habla de la 
Tir nam Og (Tierra de la Juventud) o de la Tir nan Beo (Tierra de la 
Vida o de los Vivientes) para señalar la condición paradisíaca: esta 
morada, según ciertas leyendas que confluyen también en el 
cristianismo “céltico” del Medievo, es descrita como una “isla 
maravillosa” orientada “hacia Occidente” en un mundo paralelo al 
nuestro, donde la muerte no golpea más y la juventud perfecta es 
recuperada. 


En las antípodas de Europa, en algunas corrientes del Budismo 
japonés, se habla de la Tierra Pura, el paraíso creado por los méritos 


de Amida Buda, que acoge a aquellos fieles que, realmente huidos de 
la cadena mortal de la transmigración y del devenir ( samsara ), no 
han alcanzado todavía el Nirvana perfecto o la Liberación. La Tierra 
Pura, paraíso budista, es, sin embargo, un “reflejo del Nirvana”, lugar 
de beatitud y felicidad, donde los cuerpos de luz de los salvados viven 
por la gracia de Amida Buda. 


Naturalmente, más allá del lenguaje simbólico, siempre se debe 
tener presente que entre la tierra presente y la Tierra Verdadera existe 
una inmensa diferencia; sin embargo, aquello no quita que entre estas 
realidades deba de existir una suerte de analogía. Como el cuerpo 
actual es, de cualquier forma, un reflejo temporal del Verdadero 
Cuerpo de la Resurrección, también la tierra presente es, por ciertos 
aspectos, un reflejo de la Tierra de los Vivientes. 


Esta es la razón por la cual las religiones utilizan a menudo 
imágenes “terrenales” para describir las “delicias” del estado 
paradisíaco. Uno de los motivos, claramente, es que el simbolismo 
siempre tiene necesidad de relacionarse con imágenes concretas para 
poderse expresar, pero esta relación no está, de hecho, privada de un 
significado más sutil: podemos decir, que dependiendo todas las 
realidades terrenales de “arquetipos” superiores, también los “placeres 
de la vida” presente son, de cualquier forma, un reflejo más o menos 
pálido de una superior y perfecta alegría. 


La mayor parte de los Cristianos, por ejemplo, permanecen 
atónitos si no escandalizados respecto algunas descripciones 
coránicas e islámicas, aparentemente demasiado “terrenales”, del 
estado paradisíaco, (donde abundan los jardines, ríos, alimentos 
deliciosos y espléndidas chicas llamadas Uri ) y, sin embargo, las 
descripciones bíblicas y evangélicas del “banquete” paradisíaco, de la 
mesa de los Beatos, no es, por sí misma, menos “terrenal”, por no 
mencionar que libros enteros del canon bíblico como el Cantar de los 
cantares están imbuidos en un simbolismo erótico mucho más 
“intenso” que el Coránico. 


El simbolismo erótico en referencia al estado paradisíaco está 
presente, por lo demás, también en algunos autores cristianos de los 
primeros siglos, en términos bastante diferentes a los del Corán. San 
Efrén de Siria, un monje oriental y teólogo del siglo IV, describe el 
Paraíso en estos términos: 


¡Piensa en el Paraíso! En su aroma restaurador y en sus 
placenteros perfumes, tu juventud se renueva, se desvanecen tus 
imperfecciones. Aquel que se ha abstenido del vino en la tierra, para 
él abundan los vinos en el paraíso... Y aquel que vivió en la 
continencia, lo acogen mujeres en el casto regazo, porque, como 
monje, no cae entre los brazos ni en la cama del amor terrenal. 


El simbolismo aparentemente terrenal referido al Paraíso se 
explica, como se ha dicho, con la analogía entre “esta tierra” (que es 
un reflejo) y la Tierra Verdadera que constituye el arquetipo; y sin 
embargo, este lenguaje parecería entrar en contradicción con otras 
descripciones “más espirituales” de la condición beatífica. No 
obstante, esta aparente contradicción se resuelve en clave metafísica 
teniendo presente que las moradas divinas (los “paraísos”) son 
múltiples y jerárquicamente diferentes. La analogía con la condición 
terrenal es posible, por lo tanto, solo por cuanto concierne a aquella 
particular “condición paradisiaca” que es la consecución del “estado 
primordial”, la reconquista de la condición edénica, el retorno del 
Hombre Verdadero a la Tierra Verdadera. Se da cuenta de que este 
simbolismo es inaplicable si se refiere a condiciones o a estados del 
ser superiores que nuestra imaginación, también la más elevada, 
nunca podrá comprender. 


La “comunión de los santos” En el Credo Apostólico se habla, entre 
los varios “artículos 


de fe”, de la sanctórum communiónem , la Comunión de los 
Santos. Este concepto se refiere a la idea de que todos los fieles, en 
cuanto “incorporados” en Cristo, son en realidad “un solo cuerpo y una 
sola alma”, incluso en la diversidad de estados y jerarquías. 


Este principio está en la base no solo de la idea de que los Santos 
ya realizados puedan “interceder” en los Cielos por otros fieles, sino 
también en el fundamento de la práctica de la “oración de intercesión”, 
que cada individuo fiel puede cumplir en beneficio de los demás. El 
principio, como se ha dicho, es que un individuo singular no es sino 
parte de una realidad espiritual más grande (un “cuerpo místico”), 
donde cada acto reverbera necesariamente de unos a otros miembros 
y donde los “influjos espirituales” pueden transmitirse e irradiarse. La 
in-tención del individuo (ya hemos advertido la importancia de la 
“voluntad” en la recepción de la Gracia) puede ser instrumento y 


medio de Bendiciones hacia otro individuo o hacia la generalidad del 
“cuerpo místico” de los fieles. 


Pero el sentido profundo del término comunión reside justo en el 
retorno al Uno ( cum Unum ): esto implica que más seres individuales 
vienen reintegrados en la Unidad del Principio Divino pero ellos se 
encuentran, inevitablemente, “reunificados” los unos con los otros. Es 
justo esto, más allá de las interpretaciones subjetivas y 
sentimentaloides, el principio metafísico del Amor, así como el sentido 
profundo de la serpiente, afirmación del Apóstol Juan por el cual “Dios 
es amor” . Y es este el motivo por el cual, según la doctrina cristiana, 
este amor encuentra su perfecta realización justo en el estado 
paradisíaco, donde la cercanía o incluso la proximidad a Dios hace 
posible la unión entre los seres a un nivel inimaginable sobre el plano 
profano. 


Desde otro punto de vista, además, es posible decir que los seres 
que han sido “próximos” entre ellos en el curso de la vida terrenal 
pueden encontrarse “cercanos” también en el estado paradisíaco; esta 
afirmación, prescindiendo todavía una vez más de razones de tipo 
subjetivo y sentimental, se funda, a nivel metafísico, en la constatación 
de que la verdadera razón de la proximidad de los seres tiene origen, 
más allá de las apariencias contingentes, en determinadas 
“posibilidades” en común entre ellas. Si estas posibilidades ya se han 
manifestado a nivel terrenal, por lo tanto, ellas podrán manifestarse — 
y en plenitud— también en el estado paradisíaco. 


Es fácil deducir, naturalmente, que cualquier “reunificación” entre 
los seres es posible solo entre los “salvados”, porque la disgregación 
infernal es, por definición, la antítesis de toda com-unión. 


Edén y Jerusalén Celeste. Paraíso terrestre y Paraíso Celeste 


Un último aspecto sobre el cual detenerse es la relación entre la 
condición primordial edénica y la reconquistada condición paradisíaca 
de los resucitados, que hemos dicho que es análoga pero no idéntica. 
Entre la condición edénica del Adán primordial y aquella paradisíaca 
reconquistada por los elegidos existe, de hecho, una diferencia 
sustancial que debe ser puesta a la luz. 


En primer lugar, hay que insistir, todavía una vez más, que no 


puede existir en la realidad un retorno a lo igual así como ha 
imaginado una cierta filosofía moderna que equivoca los datos 
tradicionales. La manifestación universal, reflejo de la Omnipotencia 
creadora de Dios, es, de hecho, “irrepetible” por definición, y el curso 
de los varios “ciclos” en los cuales se subdivide viene entendida como 
el desplegarse de una espiral , donde entre los varios puntos puede 
existir una cierta analogía pero nunca una identidad. 


La diferencia más evidente entre la condición edénica y aquella del 
resucitado, como ya hemos apuntado, es que mientras en el Edén 
existe la posibilidad de una “caída” en planos inferiores, en la 
Jerusalén Celeste, esto es imposible: la Salvación es, de hecho, 
definitiva y no hay ningún “retorno” posible a niveles inferiores cuyas 
posibilidades ya se han manifestado: 


No habrá ya maldición posible. Y el trono de Dios y del Cordero 
estará en ella y sus siervos le servirán; y verán su rostro y llevarán su 
nombre sobre la frente. No habrá ya noche, ni tendrá necesidad de luz 
de antorcha, ni de luz del sol, porque el Señor Dios los alumbrará, y 
reinarán por los siglos de los siglos. 


Además, 


se puede añadir que la Ciudad Nueva, simbolizando el estado final, 
actualiza todo aquello que estaba contenido en potencia en el Paraíso 
Terrestre. (...) el pasaje del Paraíso Terrestre en la Ciudad Celeste 
será la “cuadratura del círculo”, operación considerada 
matemáticamente imposible, dado que representa el paso de la 
cualidad pura a la cantidad pura. 


Otro aspecto fundamental es que la Jerusalén Celeste, la Ciudad 
de los Resucitados, es como el “trampolín de lanzamiento” hacia 
“estados del ser” más elevados y en proximidad con Dios. La 
expresión en los siglos de los siglos con la cual se indica la 
permanencia de los Bienaventurados en este estado, de hecho 
todavía no se refiere a la Eternidad perfecta de Dios, sino “sólo” a una 
condición beatífica de duración indefinida y perenne que todavía 
puede ser trascendida. 


“El Paraíso”, de hecho, entendido como la perfección del Estado 
Humano, “es solo el inicio” del Viaje Divino, con el cual el ser llega, a 


través de los Cielos y al más elevado Empíreo, hasta la absoluta 
Liberación o Divinización. 


[2] 1 Corintios , 15, 52. 
[3] Juan 20, 15. 

[4] Lucas 24, 39. 

[5] Juan 20, 19. 


En el simbolismo salvífico de la letra Nún , que está presente tanto 
en el alfabeto hebreo como en aquel árabe y que representa 
significados verdaderamente extraordinarios que se relacionan 
estrechamente con la Salvación y la Inmortalidad, cfr. R. Guénon, | 
misteri della lettera Nún , en Simboli della scienza sacra , Ed. Adelphi, 
Milán 1994, pp. 141-145. [7] Carta a los Hebreos 4, 8-10. 


[8] Mateo 5, 5. 
[9] Salmos 115, 16. 


Para ser precisos, también en el Corán la imagen de los “deleites” 
del Paraíso descritas con términos “terrenales” se refiere a la idea de 
que los placeres de este mundo son, en una cierta medida, un “reflejo” 
de la beatitud y de la alegría paradisíacas. En la Sura lll, 25, se dice: 
“Lleva las buenas nuevas a aquellos que creen y hacen buenas obras, 
para ellos hay jardines a cuya sombra discurren los ríos y cada vez 
que reciban un fruto como don dirán: “Esto se nos dio también antes” 
porque aparentemente será lo mismo, allí tendrán esposas purísimas, 
allí serán eternos”. 


[11] Efrem il Siro, Inni del Paradiso , 3. 
[12] 1 Juan 4, 7. 
[13] Apocalipsis 22, 3-5. 


D. Viseux, L'Apocalisse, ll suo simbolismo e la sua visione del 
mondo , Ed. PiZeta, Milano 2001, p. 235. 


Capítulo 8: 


Más allá del estado humano 


Este es el motivo por el cual el Verbo se hizo hombre, (...) Para 
que el hombre, entrando en comunión con el Verbo y recibiendo la 
filiación divina, se convirtiera en hijo de Dios. 


San Ireneo de Lyon, Adversus haereses , 3,19,1 E L TÉRMINO “P 
ARAÍSO ”, en el lenguaje común de la teología y de la catequesis, es 
a menudo utilizado para referirse, sin matices de ningún tipo, a cada 
suerte de condición espiritual superior. Sin embargo, en los 
Evangelios Jesús utiliza en una sola ocasión este término, cuando 
promete el Paraíso al “ladrón arrepentido” ; en todos los demás casos, 
en cambio, las expresiones utilizadas en los diálogos con sus 
discípulos para referirse a la condición de los elegidos son “Reino de 
Dios” o “Reino de los Cielos”. 


Estas diferencias terminológicas no son casuales: el término 
Paraíso utilizado por Cristo una sola vez ( en tó paradéisos ) remite, 
de hecho, al “jardín”, a la condición edénica y primordial que también 
es, como hemos visto, la perfección del estado humano; mientras que 
el “reino de los cielos” parece referirse a algo más elevado y sublime. 


Más allá del estado humano, realmente considerado en su 
perfección, están los “estados celestes” y, más allá de cualquier otro 
estado, está la perfecta Divinización del ser, o aquella condición que 
en otras tradiciones espirituales es llamada Liberación o Identidad 
Suprema. 


La decadencia del lenguaje, pero especialmente —es necesario 
reconocerlo— la progresiva decadencia espiritual de la humanidad 
misma —por lo cual es realmente difícil que un ser humano de los 
últimos siglos pueda aspirar, como regla, a una realización espiritual 
que vaya más allá del “paraíso” entendido como estado edénico— ha 
llevado gradualmente a la pérdida de esta distinción, realmente 
importante, de carácter metafísico. De hecho, no existe un solo 
“paraíso”, sino una serie de estados del ser jerárquicamente 
ordenados en función de la proximidad de Dios. 


La cuestión de los estados superiores (y sobrehumanos) del ser 
que va más allá del argumento de este ensayo —que es el origen y el 
fin del estado humano— y que en este lugar no podemos tratarla si no 


de pasada y sin pretensión alguna de exhaustividad: sin embargo es 
necesario mencionarla solo para completar un cuadro que, de lo 
contrario, podría verse mutilado. Con el fin de aclarar la cuestión de 
los “estados superiores” del ser es necesario recurrir al simbolismo de 
la Cruz: de hecho, el ser que ha realizado la perfección del estado 
humano se encuentra en posesión de aquellas posibilidades que se 
corresponden con el brazo horizontal (el Hombre Verdadero que está 
en plena realización de la esfera física y psíquica). El Hombre 
Verdadero es, del mismo modo, la Imagen y la Semejanza de Dios 
sobre el plano de las criaturas, pero para alcanzar la perfección 
también en la dimensión espiritual y trascendente, este ser está 
destinado a realizar aquellas posibilidades superiores que se 
corresponden con el brazo vertical. 


En el relato de los Evangelios, se dice que el Cristo resucitado 
permanece solo Cuarenta Días sobre la tierra apareciendo ante sus 
discípulos, antes de ascender al Cielo y sentarse a la derecha del 
Padre . El simbolismo del número Cuarenta, en el lenguaje bíblico, se 
refiere comúnmente a la “purificación” (los Cuarenta días del Diluvio, 
los Cuarenta años de Israel en el desierto), pero en sentido amplio se 
refiere al agotamiento de las posibilidades “inferiores”; y es en esta 
acepción que viene vista la “permanencia en la tierra” del Resucitado. 
Él, después de la muerte y del descenso a los infiernos, ha 
reconquistado la perfección del estado humano, el cuerpo edénico, la 
Jerusalén Celeste: sin embargo, también este vértice es siempre 
“inferior” y “pasajero” respecto a los elevados Cielos. 


La Resurrección es solo la primera etapa del Viaje Divino. El “Cielo 
de la Luna” 


La condición de los resucitados simbolizada por la Jerusalén 
Celeste es, en un cierto sentido, el “lugar” donde Cielo y tierra se 
encuentran, o donde el mundo espiritual se une a la dimensión 
horizontal (psíquica y corporal). Desde este punto de vista, la 
condición del resucitado es, al mismo tiempo, “terrestre” (en el sentido 
pleno y “extenso” señalado precedentemente) y “celeste” (en cuanto 
reflejo del mundo divino sobre un particular plano de la realidad). La 
misma imagen de la Jerusalén Celeste que “desciende del cielo” sobre 
la tierra que encontramos en el Apocalipsis da la idea de este 
encuentro entre lo alto y lo bajo o, si queremos, entre el eje vertical y 


aquel horizontal de la Cruz. 


Por este motivo, entre otros, en numerosas representaciones 
medievales (y en la misma Divina Comedia ), el Paraíso “terrestre” es 
colocado simbólicamente sobre una montaña que toca el Cielo y que, 
en particular modo, toca (y se confunde) con el Primer Cielo o Cielo de 
la Luna. No hace falta decir, naturalmente, que con el término “luna” 
no se refiere en modo alguno al astro visible sino, más bien, a la 
dimensión celeste más cercana a la tierra. 


El simbolismo tradicional de la Luna es más bien ambiguo, dada su 
colocación “intermedia” entre tierra y cielo. Por una parte, de hecho, la 
Luna simboliza los estados psíquicos y sutiles, por definición 
mutables, inestables y, entonces, “peligrosos” al igual que las fases 
lunares y las mareas; en su aspecto “luminoso”, en cambio, la Luna 
representa el alma redimida que “recibe” y acoge la luz del Sol divino 
antes que el Primer Cielo (o el primero de los estados superiores del 
ser). 


Esta ambigúedad del simbolismo lunar también está presente en 
ciertas representaciones tradicionales de la Vírgen María, la Mística 
Luna , imagen eminente del alma redimida y acogedora del Verbo 
divino, a menudo representada por el acto de “poner la luna bajo sus 
pies” junto a la serpiente, símbolos de la mutabilidad y de la caída. 


Este simbolismo, además, también está presente en el mundo 
clásico pre-cristiano con las dos divinidades lunares Hécate y Diana 
divinidades” que representan, más allá de su degeneración 
politeísta, la posibilidad o aspectos diferentes de lo real): Diana, en 
este caso, representa el aspecto luminoso del simbolismo lunar, 
mientras Hécate (diosa de los infiernos y “señora de los espectros”) 
representa las características tenebrosas o incluso infernales. 


Sin embargo, en su acepción luminosa, el Cielo de la Luna es 
justamente el estado de la Resurrección, donde los “gérmenes” 
sembrados en el mundo intermedio llegan a la plenitud y perfección; 
no por casualidad, en el simbolismo tradicional la Luna, también es el 
“lugar” donde se encuentran aquellas “posibilidades” que sobre el 
plano terrenal y temporal parecen estar perdidas. 


Estas consideraciones también pueden explicar la conexión 


existente, en el ámbito hebreo y católico, entre la fiesta de Pascua y la 
aparición en el cielo de la primera luna llena de primavera, que 
representa precisamente la plenitud recobrada del estado humano. 
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La “Virgen de Guadalupe” (México): a los pies de la Virgen la luna 
simboliza la condición ambigúa e inestable del mundo sutil o psiquico. 


Estados individuales y estados supraindividuales 


El estado del Resucitado representa una perfección. Esta 
perfección, sin embargo, se refiere exclusivamente a un estado 
particular del ser que es aquel humano. El estado humano, por otra 
parte, no es simplemente uno de muchos sino que es el Estado 
Central del ser, la Imagen de Dios en la creación y, si queremos usar 
esta expresión, el “trampolín” que permite el gran salto hacia lo 
absoluto. 


Sin embargo, a pesar de representar la perfección de su estado, la 
condición del resucitado es, sin embargo, “relativa” respecto a lo 
Absoluto, en la medida que todavía es “individual”. De hecho, aunque 
el individuo también está en su modalidad más extendida y perfecta, 
continúa siendo siempre una “limitación” respecto a la Realidad 
universal. Desde este punto de vista son significativas las palabras 
dirigidas por Cristo a sus Apóstoles durante la última cena: 


Qué vuestro corazón no sea molestado y no se espante. Habéis 
escuchado lo que os he dicho: “Yo me voy y volveré a vosotros”. Si 
vosotros me amasteis, os alegraríais porque he dicho: “Yo voy con el 
Padre”; porque el Padre es más grande que yo. 


Y todavía, las palabras dirigidas por el Resucitado a María 
Magdalena: 


No me toques, porque aún no he subido a mi Padre; mas ve a mis 
hermanos, y diles: Subo a mi Padre. 


Ahora bien, es evidente que ninguna “individualidad humana” 
puede ser comparada a aquella de Jesucristo, manifestación viviente 
del Verbo, sin embargo es Jesús mismo quien denuncia la limitación 
intrínseca de cada “individualidad”, incluso de la más perfecta. Decir 
individuo, de hecho, significa indicar una posibilidad pero también un 
límite: y cada límite es, de cualquier modo, una “separación”. Por lo 
tanto, el límite viene superado y a la Resurrección debe sucederle la 
Ascensión. La individualidad, lejos de “disolverse”, debe ser 
reintegrada sobre un plano universal. El mismo Jesús “individual” debe 


ascender a los Cielos con el fin de que la Iglesia pueda recibir al 
Espíritu Santo, que no es más una realidad individual sino que une en 
Sí a todos los elegidos. 


Tiempo, atemporalidad, perpetuidad y Eternidad 


La necesidad de que también la condición paradisíaca “humana” 
deba ser superada, implica una verdad que puede desconcertar al 
simple fiel, es decir, que la misma condición “paradisíaca” no es 
eterna. 


Los lenguajes religioso y catequético tienden muy a menudo a 
reducir la realidad a la simple dicotomía entre “tiempo” y “eternidad” 
(refiriendo con el segundo término todo aquello que no recae en la 
esfera temporal estrictamente entendida). Como en el caso de otros 
reduccionismos religiosos, por otra parte, la razón se encuentra con el 
fin pedagógico de alcanzar el nivel intelectivo de todos los hombres 
sin distinción. 


El lenguaje común religioso tiene razón, sin embargo, cuando 
afirma que el tiempo entendido como sucesión y concatenación de 
acontecimientos solo es exclusivo de este mundo en su acepción más 
limitada y contingente. Ya en la dimensión intermedia y psíquica, 
como hemos visto, el fluir temporal es sustituido por una suerte de 
atemporalidad donde las posibilidades del ser no se despliegan más 
de manera rígidamente concatenada, sino que lo hacen 
sincrónicamente. 


Esta misma atemporalidad, llevada a la perfección de la 
Resurrección, puede ser definida como perpetuidad : es este el 
“tiempo” del estado paradisíaco y edénico, que se despliega sin un 
antes y un después en un “espacio” que en el lenguaje bíblico se 
llama “eónico”. Y esto es (y no la Eternidad) el sentido de la locución 
greco-bíblica éis tous aiónas ton aiónon que se traduce en latín como 
in saecula seculorum y en las lenguas modernas como “en los siglos 
de los siglos” (donde el término “siglo” traduce el vocablo griego aión , 
“era”, con un significado que nada comparte con las medidas 
históricas del tiempo). 


Santo Tomás de Aquino llama “eviternidad” a este estado particular 
que difiere tanto del tiempo como de la Eternidad, y lo atribuye 


eminentemente a los estados angélicos: 


La eviternidad difiere del tiempo y de la eternidad en cuanto medio 
entre ambos (...) Los ángeles, que tienen un ser inmutable en cuanto a 
su naturaleza pero mutable en cuanto a las elecciones (...) son 
medidos por la eviternidad (...) la eviternidad es tomada a veces como 
“siglo”, el periodo de entendemos “muchos siglos”. 


El Paraíso de los Bienaventurados durará entonces “por los siglos 
de los siglos” pero como cada estado “limitado” —sin excepción 
alguna posible— tendrá que hacer espacio, eventualmente, para otro 
estado aún más elevado y “celestial”, hasta la perfecta Divinización de 
los seres. La Divinización está verdaderamente, en el sentido justo, en 
la consecución de la Eternidad: porque la Eternidad es solo de Dios y 
la única forma de alcanzarla es aquella de conseguir la perfecta 
identidad con la Divinidad. 


Ascensión, Asunción; Divinización Cada realidad que tiene un 
“inicio” debe tener necesariamente 


un “fin”. Este principio metafísico nos permite intuir, en contraste, 
qué debe entenderse con el concepto de Eternidad. Escribe Santo 
Tomás de Aquino: 


La idea de la eternidad consiste en la comprensión de la 
uniformidad de aquello que está fuera del movimiento (...) Pero como 
lo que es completamente inmutable no tiene sucesión alguna, así no 
tiene inicio ni fin (...). La eternidad es llamada “entera” ( tota ), no 
porque tenga partes sino porque no le falta nada. 


No faltando nada, es evidente que la Eternidad es sinónimo de 
Infinidad, no del presunto “infinito” aritmético o cósmico (que puede 
ser definido, a lo sumo, como indefinido ), sino justo del Infinito Divino, 
al cual nada falta y donde todo lo que existe es o incluso lo que no es 
(en el sentido de que no se manifestará nunca), subsiste en una 
absoluta simplicidad y unidad. 


Por lo tanto, cualquier estado “individual”, aunque sea el más 
elevado y sublime, no puede ser considerado por definición como 
“infinito” y, entonces, como “eterno”. Pero existe una posibilidad de la 
que todavía no hemos hablado —y a la cual mencionaremos solo de 


pasada— que es aquella de la divinización del ser . 


El ser puede ser Eterno , puede identificarse con lo Eterno, en la 
medida en la cual lo Eterno mismo lo “resume” en Sí mismo. 
Entonces, para este ser ninguna de las limitaciones de los estados 
condicionados —ni siquiera el paradisíaco— tiene ya sentido. 
Estamos hablando de aquella posibilidad que la tradición cristiana de 
los padres orientales define como Théosis (Divinización), pero que el 
Hinduismo conoce como Moksa (Liberación), el Sufismo islámico 
como Identidad Suprema y la tradición taoísta como la realización del 
chéun-j¡en (Hombre Trascendente u Hombre Universal). 


La Salvación y la consecución del Estado Primordial son, 
entonces, solo el “inicio” del Viaje Divino: y esto viene seguido por lo 
que en los Evangelios es llamado la Ascensión a los Cielos, donde el 
ser es atraído , primero a través de los estados superiores del ser 
(llamados angélicos en el lenguaje teológico) hasta la identificación 
con el Yo Divino. 


Como en el ser decaído, de hecho, el “centro de gravedad” viene 
constituido por los estados infernales, en el Bienaventurado éste 
coincide con Dios mismo, que atrae inevitablemente al ser a su mismo 
“seno” hasta la perfecta consumación y unión. El Paraíso “individual” y 
todavía “humano”, es reabsorbido en los “Paraísos” celestiales hasta 
que los mismos Paraísos sean reabsorbidos en Dios. 


Este proceso, a menudo viene señalado simbólicamente —en 
algunas tradiciones espirituales— con la imagen de la extinción del ser 
en la Divinidad o en el Absoluto; y sin embargo, este concepto se 
entiende como una hipérbole. Aquello que “se extingue”, de hecho, no 
es el ser —porque lo más contiene necesariamente lo menos y los 
estados superiores contienen aquellos inferiores— sino sólo la ilusión 
de la separación . La Ascensión a los Cielos y la posterior Divinización 
nada “aniquila” de aquello que es —porque nada puede perderse en el 
Todo— sino que, más bien, dilata y reintegra lo parcial y lo limitado en 
lo ilimitado y en lo infinito. 


Desde este punto de vista, es significativa la imagen de la 
Asunción de la Vírgen María en el Cielo, en alma y cuerpo : la Vírgen 
—que también es la imagen perfecta de aquello que los fieles son 
llamados a realizar— viene reintegrada en los estados superiores 


hasta en sus determinaciones individuales (posibilidades que el ser 
puede responder como cuando muestra, en el caso de la Vírgen 
María, Sus numerosas “apariciones” en forma humana ). 


Por otro lado, también en las tradiciones orientales “la extinción” no 
parece tener el sentido de “aniquilación”: 


Respecto a todas las falsas interpretaciones occidentales sobre 
nociones como aquellas de Moksa y de Nirvana , la extinción del yo no 
es en modo alguno una aniquilación del ser, sino que, por el contrario, 
ella implica una especie de sublimación de sus 


Es un oriental de tradición hindú, Ananda K. Coomaraswamy, 
quien explica con claridad que se debe entender con el concepto de 
“realización espiritual” y “extinción” del ego: 


Tal es la plenitud, que, como dicen los Upanisad , “eliminando la 
Plenitud Ella permanece, sin embargo, plena”. Ningún Sufí, ninguno 
en samadhi , ningún místico occidental, se ha sentido nunca 
menoscabado en su “momento de iluminación”. Ver “el mundo en un 
grano de arena y la eternidad en una hora” —si fuese concedido— 
¿Para quién no sería suficiente? La libertad de ser como, donde y 
cuando se quiere, o en cualquier lugar, o en ningún lugar (...) ¿Cómo 
se “siente” que algo falta en una “eternidad” que, por definición, de 
nada carece? En este “omni-logro” ( sarvapti ) no permanece 
insatisfecho deseo alguno; ni se puede imaginar estar “sin deseos” si 
no cuando todos los deseos están satisfechos, porque entonces el 
deseo descansa en su objeto. (...) Aquí, dado que “el cambio es 
muerte” (...) cada encuentro es el primer encuentro, y cada separación 
es para siempre. Los encuentros y las separaciones (cuyo nacimiento 
y muerte no son sino casos especiales) son posibles solo en el 
tiempo, y nos alegran o afligen porque “nosotros” somos o, mejor, nos 
identificamos erróneamente con los tabernáculos psicofísicos y 
mutables que nuestro Ser asume, y así creemos ser criaturas del 
tiempo. Es en cuanto a criaturas del tiempo que nos duele el secado 
de las flores y la muerte de nuestros amigos (...) Pero aquellos que 
están aquí vivos todavía, y aquellos que han muerto, y cualquier otra 
cosa que uno desee sin obtenerla, todo esto se encuentra cuando se 
entra allí. 


En la Eternidad y en la Infinidad (que son sinónimos) nada puede 


ser realmente menoscabado o “extinguirse”, excepto la ilusión de la 
separación que genera devenir y muerte. Y el “don hecho al Hombre” 
es justo aquel —único entre los estados del ser y las criaturas— de 
poder apuntar a este objetivo supremo. El Fin del Hombre, entonces, 
es, paradójicamente, aquel de trascender el Hombre mismo 
permaneciendo perfectamente Hombre, o “imagen de Dios”. Es este el 
destino superior que la doctrina cristiana del Hombre-Dios oculta a los 
fieles (en sintonía perfecta, además, con las doctrinas “profundas” 
presentes en todas las tradiciones religiosas y espirituales de la 
humanidad). 


Esta verdad es poéticamente expresada en el Magnificat , donde la 
Santa Virgen, la “más elevada de todas las criaturas”, canta: 


Mi alma magnífica el Señor 


El alma de la vírgen “magnífica” ( megalúnei é psiché mou ), 
porque representa la expansión horizontal y plena de las posibilidades 
individuales, mientras Su espíritu se “regocija” ( egalliasen to pnéuma 
mou ) porque solo a través de ello es posible realizar las “alturas” 
celestiales. 


Y es en estas pocas y aparentemente simples palabras en las que 
se compendia el Fin último y la razón de ser del estado humano: aquel 
de ser gloria e identidad del Dios invisible. 


“Uno de los criminales que colgaban de la cruz lo insultaba: “¿No 
eres tú Cristo? ¡Sálvate a ti mismo y también a nosotros!”. Pero el otro 
le reprochaba: “¿Tampoco tienes miedo de Dios y estás condenado 
por la misma pena? Nosotros justamente, porque recibimos lo que 
merecimos por nuestras acciones, él, en cambio, no ha hecho nada 
malo”. Y añadió: “Jesús, acuérdate de mí cuando vengas en tu reino”. 
Entonces Jesús le dijo: “En verdad te digo, hoy estarás conmigo en el 
paraíso”” ( Lucas 23, 39-43). 


[2] Apocalipsis 21, 2 


Curiosamente, este simbolismo también se encuentra en una obra 
como L'Orlando furioso de Ludovico Ariosto, donde, en el capítulo 34, 


se habla de Astolfo que va a “retomar” el “sentido” de Orlando sobre la 
Luna, donde “se encuentran todas las cosas que se han perdido en la 
tierra”. [4] Juan 13, 27-28. 


[7] Summa Theologica l, 10. 


En apariciones marianas como aquellas de Fátima, la Santa Vírgen 
se manifiesta ante los espectadores primero como una “esfera de luz” 
y después bajo apariencias humanas transfiguradas y muy hermosas. 
Es el paso de un estado “informal” y trascendente a un estado 
individual. [9] R. Guénon, ll regno della quantita e ¡ segni dei tempi , 
Ed. Adelphi, Milán 1989, p. 67. 


A.K. Coomaraswamy, Tempo ed eternitá , Ed. Mediterranee, Roma 
2013, pp. 98-99. 


[11] Lucas 1, 46-47. 
Apéndice 


La resurrección de los cuerpos y el mundo intermedio en la 
tradición chiíta iraní | RÁN , (tierra de los Arya , según la etimología), 
es una “tierra del medio” extraordinariamente importante desde un 
punto de vista cultural y espiritual, en cuanto verdadero y justo 
“puente” geográfico entre el “occidente” abrahamánico y monoteísta y 
el “oriente” indo-budista. 


Desde siempre lugar de tránsito de pueblos y de ideas, Irán 
también es cuna de una de las civilizaciones espirituales más 
importantes del Oriente Medio antiguo, cuya influencia se perpetúa 
hasta hoy, también en el Islam local. 


Lugar de elección del primer Imperio Universal, posible tierra de 
origen de los Magos evangélicos, Irán también es el lugar donde 
florece una tradición sapiencial de riqueza ilimitada que, en el ámbito 
de la más pura ortodoxia del Islam chiita — aunque a menudo se 
opone a los “literalistas”, o a los teólogos del Kalam literalista— ha 
sabido operar una síntesis de los más profundos elementos de la 
precedente tradición zoroastriana y avéstica, pero también del 
platonismo y de ciertos aspectos de la tradición hebrea y cristiana. 


No es casualidad, entonces, que justo del Irán chiita nos llegue una 
de las más limpidas y complejas reflexiones sobre el destino último del 
hombre y sobre la naturaleza del mundo (o mejor, de los mundos) y 
especialmente respecto al tema de la Resurrección de los Cuerpos y 
de la realidad del “mundo intermedio” que es el argumento 
fundamental del presente ensayo. De este tema, en particular, se han 
ocupado los “filósofos” de la llamada “teosofía oriental” o shaykhita , 
que tiene por centro la contemplación del mundus immaginalis , el 
Mundo Intermedio, colocado entre aquel del Espíritu y el de la materia 
más grosera, obra conocida en Occidente gracias al trabajo del 
orientalista francés Henri Corbin. 


Se trata de una reflexión germinada en un ámbito particular del 
mundo islámico iraní, pero cuyo aliento metafísico y coherencia 
cosmológica puede ser, por así decirlo, reconocida universalmente por 
cualquiera que tenga una visión sagrada de la realidad, confirmando y 
enriqueciendo las intuiciones que están en la base de nuestro ensayo. 


El lugar de las teofanías y de las visiones proféticas 


En la tradición islámica, como hemos recordado con anterioridad, 
la dimensión intermedia es concebida también con el término Barzaj , 
que en árabe se refiere al concepto de “lugar del medio”, “espacio” y 
también, en sentido amplio, de “discriminación”. En la acepción que 
aquí nos concierne, el Barzaj es el “lugar” —ni “material” ni puramente 
material — donde se ubican, entre otros, los estados post-mortem del 
alma; pero es la gnosis chiita irania aquella que, entre todas, más 
profundiza en la importancia y en la función del Mundo Intermedio en 
la cosmología. 


La gnosis chiita llama al mundo intermedio Hurqalya o “mundo del 
Octavo Clima”, dimensión “donde toman corporeidad los espíritus y se 
espiritualizan los cuerpos”. Como afirma Shaykh Ahmad Ahsa': 


Entre los dos mundos (aquel espiritual y aquel material “grosero”, 
n.d.a.) necesariamente debe haber uno intermedio, un barzaj (...). Si 
faltara tal universo, habría un salto, se produciría una brecha en la 
gradación del ser. 


Este es un mundo (o mejor una galaxia de mundos), que siendo 
todavía “exterior” respecto al puro mundo espiritual y divino (el 


Malakuth ), está dotado de extensiones y de posibilidades de 
percepción y, sin embargo, es justo el Mundo Intermedio el que 
permite a la Dimensión Espiritual “manifestarse”, tomar forma y 
comunicarse más allá de sí misma. 


De hecho, en la reflexión de los gnósticos iraníes es justo en 
Hurqgalya donde tienen lugar las grandes manifestaciones teofánicas 
presentes en los textos sagrados y en las biografías de los santos y 
los profetas: “eventos” que tienen una “consistencia” real, física y 
temporal pero... De un tiempo y de un espacio “cualitativos” y no 
cuantitativos. Es en Hurqgalya donde tienen lugar todos aquellos 
acontecimientos bíblicos y coránicos que una crítica profana y 
moderna tendería a ver como “míticos” o puramente “simbólicos” 
(entendiendo, naturalmente, estos términos como sinónimos de 
irrealidad y evanescencia); es en Hurgalya donde Moisés ve a Dios, 
donde Muhammad asciende a los Cielos desde la roca de Jerusalén y 
es en este “lugar” donde acontece la creación del Edén y la caída de 
Adán, así como las batallas y los acontecimientos descritos en el 
Apocalipsis. Pero Hurgalya también es el “lugar” donde todas las 
acciones y los pensamientos de los seres se despojan de su signo, 
sean ellos buenos o malvados, y donde cada hombre construye su 
existencia post-mortem , su Infierno o su Paraíso. 


Donde la imaginación se convierte en cuerpo 


El aspecto más fascinante de la reflexión chiita sobre la realidad 
del mundo intermedio reside, sin embargo, en la importancia atribuida 
al poder de la “imaginación”. Henri Corbin, para transmitir el sentido de 
esta doctrina en una lengua occidental, se refiere al mundo de 
Hurqgalya como mundus immaginalis , Mundo Imaginable, precisando 
que la expresión no tiene matices psicológicos sino que, al contrario, 
señala una realidad muy concreta, aquella que los alquimistas llaman 
Imaginatio Vera , mucho más cercana a la facultad volitiva y a la 
“intención” profunda que a la “fantasía” en sentido terrenal. 


Así, cada acción, pensamiento o intención nuestra conlleva una 
recaída real sobre el Mundo Intermedio: “cada uno de nosotros, volens 
nolens , es el autor de acontecimientos en Hurgalya , tanto si éstos 
fracasan como si fructifican en su paraíso o en su infierno” . Entonces, 
aquello que el ser “encontrará” en el Mundo Intermedio después de la 
muerte física no es otra cosa que aquello que él mismo ya ha 


“sembrado” en su existencia terrenal: allí, en Hurqalya , cada 
pensamiento, acción o intención nuestra toma forma literalmente, sin 
fingimiento posible, y es allí donde acontece el “juicio individual”. 


En el Mundo Intermedio también tiene lugar la “purificación” de las 
almas “salvadas”: aquel estadio post-mortem que en el Islam tiene el 
inquietante nombre de “suplicio de la Tumba”, pero que no es otra 
cosa que el “lugar” donde el difunto “rinde cuentas de sí mismo” para 
llegar posteriormente a la Resurrección del Cuerpo. Los gnósticos 
iraníes entienden esta purificación como una verdadera y justa 
putrefactio alquímica, dolorosa pero que, por sí sola, permite al alma 
redescubrirse a sí misma, o convertirse en aquello que realmente es. 


El verdadero sentido de la “resurrección del cuerpo” y la condición 
edénica 


La purificación de la Tumba, por motivos obvios, no puede ser 
idéntica para todos los seres, pero al final conduce a aquel evento 
(que es dogma tanto en el Islam como en el Cristianismo) llamado de 
la Resurrección de los Cuerpos. 


Pero es justo sobre este punto tan delicado que la gnosis chiita 
toma las distancias con el literalismo reduccionista que vería en este 
acontecimiento una presunta “reanimación” o mera reconstrucción del 
cuerpo caído y terrestre. En realidad, según la gnosis chiita, el ser 
humano es el compuesto de dos cuerpos “físicos” ( jasad ) y de dos 
cuerpos astrales o almas ( jism ): de dos cuerpos físicos, aquel 
grosero está destinado a disolverse en la materia terrestre, así como 
también el más “bajo” de los dos cuerpos astrales (que está 
constituido por los elementos accidentales que han permanecido en la 
manifestación terrenal del ser, pero que no tienen ninguna relación 
con su Personalidad, exactamente como la suciedad —por retomar 
una metáfora de los gnósticos chiitas— no tiene ninguna relación con 
una prenda usada ). 


La Resurrección es, en realidad, una verdadera y justa obra 
alquímica en la cual el cuerpo (sutil) y el alma vienen purificadas y 
transmutadas hasta llegar a la perfección de sus potencialidades: 
desde este punto de vista, por utilizar una expresión evangélica, “ni un 
cabello de vuestra cabeza perecerá” sino que todo será transfigurado. 
Entonces, el Cuerpo de Resurrección es un cuerpo real, con su 


extensión, pero no se toma de la tierra grosera de este mundo, sino de 
la “tierra de Hurgalya ”, la Tierra Verdadera, de la cual la nuestra 
actual es solo una manifestación opaca y limitada, la misma “Tierra” 
de la cual fue extraído el cuerpo perfecto de Adán. 


El Cuerpo de Resurrección no es una simple “metáfora”: esta es la 
prenda blanca resplandeciente, destinada a habitar la Tierra 
Verdadera que entonces no es otra que el Edén, que para la tradición 
chiita no es identificable con ningún lugar de la geografía profana. 


El Cuerpo de la Resurrección es, por utilizar una expresión de 
Shaykh Ahmad Ahsa'i, “al mismo tiempo espiritual y sensible, 
espiritual-sensible”. 


El Paraíso individual y personal no excluye, sin embargo, aquel 
que en la tradición islámica viene referido como el Ridwan , el Paraíso 
de la Esencia, o el estado supraindividual y puramente trascendente 
de la unión con Dios. Por lo tanto, el mismo Paraíso, no es sino el 
punto de partida hacia la Infinita Divinidad. 
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Corpo spirituale e Terra celeste , Ed. Adelphi, 


Cit. en H. Corbin 
Milán 2002, p. 197. 


[2] Ibidem, p. 31. 


Aquí es evidente la analogía con los “residuos psíquicos”, u obot , 
que según la tradición hebrea el difunto abandona en el momento de 
la transición. 
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Muerte y resurrección divina: diferencias entre el mundo 
mediterráneo, greco-romano y Cristianismo. 


Un ensayo de Mario Polia. 


A L REDACTAR ESTAS NOTAS nos hemos propuesto el objetivo 
de esbozar el concepto de muerte-resurrección divina como viene 
formulado por las principales religiones del mundo antiguo 
mediterráneo, en especial por aquellas que confluyeron en el sistema 
religioso de la Roma imperial. En el crisol cultural greco-romano los 
contenidos de algunas religiones fueron reinterpretados para 
satisfacer las expectativas de un mundo en proceso de transformación 
y, en primer lugar, las urgencias de una aristocracia intelectual cada 
vez más atenta a la dimensión soteriológica; comprometidos en la 
investigación del contenido sapiencial oculto en las alegorías y en los 
mitos; deseosa de una participación más íntima y vital con lo sagrado 
y de una fruición directa, existencial, de las verdades religiosas que 
dieron sentido a la vida terrenal permitiendo el acceso a una vida 
futura. 


Estas élites se interrogaban sobre el significado del politeísmo y, 
especialmente, bajo el impulso de la filosofía neoplatónica, se 


proponían superar las contradicciones y las ambigúedades del antiguo 
sistema declarando, en el origen y por encima de las múltiples formas 
de los dioses, lo absoluto de la Unidad divina. El Mónos en el cual se 
resume y se explica, dónde se origina todo, al que todo vuelve y 
alrededor del cual, como en torno a su propio eje, se ordena el 
sistema religioso, jurídico y ético. 


Para alcanzar el objetivo propuesto, hemos sometido a un análisis 
esencial los mitos y los cultos asociados a los principales personajes 
divinos implicados en las historias de “muerte y resurrección”. Al 
hacerlo, hemos permanecido estrechamente adheridos al significado y 
a las características de cada filosofía religiosa cierta que, una vez 
conocidas sus respectivas perspectivas, resultará más fácil 
comprender aquello que hace diferentes estas filosofías de la doctrina 
cristiana. Al mismo tiempo, será más fácil comprender los motivos 
ideales que hicieron posible la afirmación del mensaje cristiano entre 
las élites y el pueblo de la Roma imperial, entonces en el mundo 
unificado por Roma. 


Osiris egipcio 


En la historia de Egipto, Osiris no aparece entre las divinidades 
más antiguas: la primera mención de Us-ar/Asar , nombre de Osiris 
que en la escritura jeroglífica, que se representa con el signo de un ojo 
coronado por un trono, se remonta a la quinta Dinastía —entre el 2500 
y el 2270 a.C., en los tiempos del faraón Unas— en los llamados 
“Textos de las Pirámides”. En aquellos tiempos, aunque ya fuese 
conocido el mito del dios que después de haber sido asesinado se 
convierte en Señor de los Muertos, Osiris era todavía una divinidad 
ambigua: algunas fórmulas auguran al faraón “convertirse en Osiris”; 
en otras, en cambio, Osiris es tratado incluso con un cierto desprecio, 
quizás porque la teología solar de Heliópolis, en cuyos textos se 
inspiraban, preveía para el soberano la apoteosis divina, el ascenso al 
cielo y la ocupación del asiento reservado al soberano en el Barco de 
Ra: el Sol. 


En una época un poco más tardía (2000-1800 a.C.), durante el 
Reino Medio, en los “Textos de los Sarcófagos”, así llamados porque 
aparecen pintados en su interior ataúdes de madera, Osiris pasa de 
una divinidad cuya protección exclusiva se limita a los faraones 
muertos a una divinidad con la cual también pueden contar los 


difuntos en condiciones de permitirse el notable coste de la 
momificación de su cuerpo, la construcción de una tumba en 
condiciones de resistir a los estragos del tiempo y de sostener los 
gastos del complejo ritual funerario. En esta época, la iconografía está 
ya fijada y permanecerá estable durante siglos: Osiris, Señor de los 
Muertos, es representado como una momia bien envuelta en vendas 
de lino pero con los antebrazos y las manos sobresaliendo para 
sostener la insignia real: el símbolo de la serenidad real y el cetro ( 
hek/heka ) muestra el poder que, en la forma, recuerda al lituus 
romano. En la cabeza, Osiris lleva la alta corona blanca ( heteh ), 
símbolo de la soberanía sobre el Alto Egipto, adornada sobre los dos 
lados con un plumaje. Y a ella, en el Reino Nuevo, se añade la corona 
atef , compuesta por dos largos cuernos de antílope, en cuyo centro 
aparece el disco solar junto a dos grandes plumas en la base de las 
cuales se yerguen dos cobras coronadas por el disco solar. 


En el Libro de los Muertos , Osiris preside el pesaje de las almas 
ante 42 jueces divinos nombrados para el juicio. Delante de ellos, en 
posición vertical sobre un plato de la balanza, el alma declara sus 
propias culpas. Sobre el segundo plato se pone la pluma de Maat, 
diosa de la justicia y del orden cósmico. Terminado el juicio, si el alma 
ha superado la prueba sin inclinar la balanza, se verá admitida en el 
mundo de los beatos; híbrida de cocodrilo e hipopótamo, para ser 
devorada . En el mismo texto el alma del difunto se dirige a Osiris, en 
referencia la supervivencia, como a “Aquel que da una segunda vuelta 
a la vida de los hombres y las mujeres” ( Libro de los Muertos , 182 ). 


Hasta cuando permanece como una divinidad del panteón egipcio, 
Osiris es venerado como el Señor de los Muertos: en ningún texto 
egipcio se menciona, de hecho, su “resurrección” ni en el mundo de 
los hombres ni en aquel de los dioses. Sin embargo, el poder de Osiris 
se extiende sobre Egipto desde el mundo ctónico favoreciendo las 
inundaciones periódicas del Nilo — la preciosa “agua joven” portadora 
de vida— y entonces la fertilidad propiciada por el cieno negro. 
También sobre la crecida de los cereales, en especial del grano y la 
cebada, desde el mundo de los muertos se extiende sobre la tierra el 
poder benéfico de Osiris. No obstante, él no es considerado ni el dios 
del Nilo ni de los cereales, siendo éstos gobernados por las 
respectivas divinidades: Hapi, dios del río, y Nepri/Nepra, señor del 
grano. 


Así como en la tierra, Osiris manifiesta su poder en las estrellas 
porque los egipcios creían que ellas nacieron de la tierra: Orión es su 
símbolo esplendoroso. 


Entonces, el poder de Osiris afecta a la tierra y lo que ésta genera 
según la relación universal muerte-fecundidad presente en las culturas 
antiguas y en aquellas de interés etnológico. La esfera de influencia 
benéfica del Señor de los Muertos más allá del dominio que le es 
propio no significa que él reine sobre la tierra y el cielo: la primera, de 
hecho, está sometida al dominio de Geb, divinidad masculina, 
mientras que la señora del cielo es Nut. Osiris ha sido engendrado por 
ellos, hay que decir que él es hijo de la Tierra y del Cielo, un nombre 
que en Grecia, entre los adeptos a los misterios órficos, designaba al 
iniciado. A pesar de ello, Osiris no tiene el poder de destruir la muerte, 
de la cual él mismo ha sido víctima ilustre, sino que posee el poder de 
sustraer la vida al poder absoluto de la muerte que, si no se opone, 
impediría la supervivencia del cosmos. En un himno de la Dinastía XV 
(1500 ca.) Osiris es llamado “Señor de la eternidad ( neb heh )” y “Rey 
de los dioses ( suten neteru )”. 


Osiris se encuentra en las manifestaciones vitales emanadas de la 
tierra; encerrado para siempre en ella, hace sentir su propia presencia 
en el grano que germina, en la inundación del río, en la fuente de 
Orión. Se trata, entonces, de una entidad divina que no aparece por sí 
misma sobre la tierra, sino que es inherente en sus expresiones de 
vida y de renovación, que ciertamente no podemos definir como 
“resurrecciones” . 


En el mito egipcio, Osiris fue rey de Egipto y “héroe cultural”: 
enseñó a sus súbditos las técnicas agrícolas revelando igualmente las 
normas del derecho civil y del derecho religioso. Según la costumbre 
vigente entre los faraones, tuvo como esposa a su hermana lsis. 
Asesinado a traición por su hermano Seth —que los griegos 
identificaban con Tifón— fue arrastrado por las aguas del Nilo. Isis 
junto con Nephtis, su hermana, inició una larga y piadosa búsqueda 
del cuerpo. Se hicieron funerales reales y el dios del sol Ra/Ré envió a 
Anubis, el cual pronunció sobre el difunto las fórmulas que permitieron 
a Osiris entrar en el más allá conservando su condición de soberano. 
Según el texto teológico de Menfis, Osiris fue enterrado en el templo 
de Ptah, en la ciudad de Menfis. La condición de difunto no le impidió 


la capacidad generativa: del cadáver brotó una proyección de poder 
que fecundó a Isis. De aquella fecundación post-mortem nació Horus, 
vengador de su padre y sucesor al trono de Egipto. Sin embargo, la 
sucesión sólo tuvo lugar después de la derrota y asesinato de Seth, el 
cual había reclamado para sí el trono. Prisionero en el más allá, Osiris 
no interviene directamente en la empresa al lado del hijo. En un papiro 
datado en torno al 1600 a.C., el escriba divino Thot envía a los 
infiernos una misiva dirigida a Osiris en la cual le pide que se exprese 
sobre la legitimidad de la sucesión al trono por parte de Horus. Osiris 
responde que la sucesión es legal. El papiro, sin hacer mención de 
una “resurrección”, confirma entonces que el poder del “primero de los 
muertos”, también en el caso de la elección del nuevo soberano, se 
extendía más allá de los límites del reino de las sombras. 


En la versión de Plutarco (f127 d.C.) contenida en el De Iside et 
Osiride , Isis engendra a Horus antes de la muerte del marido; 
después de su muerte engendra a un segundo hijo prematuro y 
mutilado llamado Harpócrates. En esta versión tardía Osiris vuelve a 
la tierra, pero esto ocurre solo en una ocasión: para combatir al lado 
de Horus contra el asesino usurpador del trono. 


Por lo que concierne a la dispersión del cuerpo en las varias 
regiones de Egipto, la historia alude a una confirmación post-mortem 
de la soberanía de Osiris sobre todo el territorio y a una consagración 
del subsuelo. La permanencia del falo en las aguas del Nilo viene 
entendida como una infusión de poder que, a través del agua, actúa 
sobre la fertilidad de la tierra mediante las inundaciones periódicas. 


La historia de Osiris transpone, en la esfera mítica, el ritual que 
acompañaba la muerte de los faraones y, junto a la momificación y a 
los sucesivos rituales destinados a despertar el doble del difunto, 
constituye el mito de la fundación. Al mismo tiempo, la empresa del 
Horus vencedor de los enemigos del padre que sucede al trono, funda 
y legitima en sus bases sagradas el método de sucesión dinástica. 
Además, la realeza de Osiris en vida y más allá de la muerte reafirma 
entre los súbditos la certeza de que el soberano difunto, entronizado 
en el mundo de los muertos sobre el ejemplo de Osiris, no deja de 
ejercer el propio poder tanto a través de su sucesor como por medio 
de una influencia directa, garantizando la renovación del mundo y la 
vigencia del orden universal mediante el ejercicio de la justicia y de la 


función sacerdotal. 


El jeroglífico djed es el emblema sagrado de Osiris, reducción 
gráfica de la columna vertebral cuyo significado expresa “estabilidad”. 
Las pirámides representan el intento grandioso de anclar para siempre 
en el suelo de Egipto el poder benéfico del ka : el doble anímico de los 
soberanos que estaban enterrados en éste. 


En Busiris, en el delta del Nilo, se celebraban los “misterios” de 
Osiris. En recuerdo de la búsqueda de su cuerpo desmembrado y 
esparcido por todo Egipto y de la íntima relación entre Osiris y los 
cereales, el rito preveía el aplastamiento de la tierra en terrones 
minúsculos. Hecho esto, se procedía a la erección de una columna 
que representaba el símbolo djed , como significado de la persistencia 
de Osiris en el más allá y de su victoria sobre la muerte. Desde la 
Dinastía XIl, o quizás antes, en Abidos se celebraba el hallazgo ( 
inuentio/eúresis ) del cuerpo de Osiris por parte de Isis: en el drama 
sagrado que representaba Osiris caía bajo los golpes de Seth-Tifón; 
se celebraba el lamento sobre el cadáver; se le enterraba; Horus 
mataba a Seth en singular batalla, Osiris volvía a la vida y era 
conducido a su templo. En Roma la Inuentio se celebraba entre el 26 
de octubre y el 3 de noviembre —se conoce la coincidencia con el 
periodo en el cual se celebra la fiesta cristiana de Todos los Santos y 
la conmemoración de los difuntos— y después el extenso lamento, al 
anuncio de que Osiris se había despertado de la muerte, explotaba la 
alegría de los fieles. Una alegría tan ruidosa como para molestar a 
aquellos, entre los romanos, menos propensos al exotismo. 


En el mundo romano, Osiris había llegado después de lsis 
asumiendo el nombre de Serapis, derivado del teónimo egipcio Usar- 
Hapis : Osiris-Apis . En Roma el culto fue recibido con hostilidad, con 
el derribo de estatuas y auténticas persecuciones porque, 
especialmente por lo que concierne a Isis y al cortejo de meretrices 
que la seguían, esta religio era considerada Calígula . 


El culto de Isis, tomado por las clases cultas romanas, se moralizó: 
sus sacerdotes observaban el voto de castidad; en los misterios de 
Serapis se enseñaba a los iniciados que para obtener la inmortalidad 
del alma en el reino de Osiris-Serapis no era suficiente con recitar, 
como entre los antiguos egipcios, las fórmulas rituales prescritas en el 
Libro de los Muertos y tampoco era suficiente con haber sido iniciado 


sino que era necesario prepararse para el terrible juicio llevando una 
vida pura y libre de culpas. Solo así sería posible sobrevivir “en la 
profunda noche en la cual todo debe descender de nuevo”. Baal el 
sirio 


En Siria, Niqmaddu ll, rey de Ugarit (actual Ras Shamra), fundó 
entre el 1370 y el 1350 a.C un gran archivo compuesto de tablillas de 
arcilla impresas con escritura cuneiforme y en lengua ugarítica. El 
ciclo mítico concerniente a Baal fue redactado por un intérprete 


autodenominado:  lli-malku, sacerdote-adivino depositario de la 
tradición religiosa. En el ciclo de Baal confluyen aportaciones 
culturales procedentes del interior de Siria (Ebla, Ill milenio) pero 


también del mundo fenicio y de aquel hebreo. 


El dios supremo de este complejo sistema mítico es El, al cual se 
nos referencia como el “Creador de las criaturas”, “Padre del género 
humano”, “Padre de los años” (en el sentido de “Señor del tiempo”), “el 
benigno y misericordioso” o “el más lejano entre los dioses”. El 
también es llamado “Toro” en referencia a su poder creador y por ser 
el garante del orden universal cuya defensa es confiada a Baal. La 
esposa de El es Athirat, “la Divina ( llat )”, concebida como “la 
Progenitora de los dioses” por excelencia y “Señora del mar”. Los hijos 
de Athirat y El son, sin embargo, los monstruos malvados que pueblan 
los abismos ecúoreos, contra los cuales Baal tendrá que luchar para 
impedir que aniquilen el cosmos. La función de Baal consiste en 
garantizar la salvaguarda del cosmos: función guerrera orientada 
hacia la defensa de la legalidad que tiene en El su origen y su 
fundamento. El es el Absoluto y el poder universal; Baal es la 
manifestación. 


Los adversarios del proyecto ordenador de El son Mot, el dios de la 
muerte, y Yam, demonio destructor de las aguas también llamado * 
Nahar : (Señor del) Gran Río”. Siendo ambos personificaciones del 
caos primordial, su poder negativo se manifiesta en la alteración de 
los ciclos cósmicos y de los ciclos biológicos mediante sequías o 
inundaciones, guerra y enfermedades, decadencia y muerte. 


Mot, condenado al hambre y a la sed inextinguibles, tiene que 
devorar vidas continuamente, por esta razón entre sus epítetos está 
aquel de “Tiburón”. Su reino es una región extensa y desolada en la 
cual reinan las sombras, el silencio, el olvido y el polvo. La función que 


Mot se propone consiste en la aniquilación de cada ser viviente: 
humano o divino, mineral, vegetal o animal. En esta función él encarna 
la ley del devenir y en su actuar se manifiesta la dinámica que preside 
a la manifestación universal, inserta en la materia signata quantitate 
cuyo destino es aquel de volver a la no-existencia. Desde esta 
perspectiva filosófico-religiosa se explica porqué los responsables de 
la disolución del cosmos son “hijos” del dios supremo. 


En el comienzo de los tiempos, Baal ya había vencido a los 
enemigos de El y del orden cósmico, a los cuales se unía la serpiente 
de siete cabezas Shaliyat. Para comprender el dualismo funcional El- 
Baal, es necesario tener en cuenta el hecho de que ninguna divinidad 
del panteón ugarítico, por sí sola, está en condiciones de garantizar el 
orden universal: El necesita a Baal como un rey necesita a su general 
y a sus guerreros. Se podría citar, a modo de comparación, la relación 
entre Odín y Thor, entre Zeus y Ares y entre Júpiter y Marte. A su 
lado, Baal sigue la voluntad de El y, como demuestra su historia, no es 
omnipotente. Al mismo tiempo, El y Baal no tienen intención de hacer 
al hombre partícipe de su divinidad. Por lo demás, esta es una 
perspectiva que no concierne a la filosofía religiosa de Ugarit. 


Sin embargo la victoria sobre Yam y sus aliados, la paz y la 
salvación del cosmos están bien lejos de estar aseguradas: a través 
de una apertura, las potencias del caos y de la muerte llegan a 
introducirse en el palacio real donde Baal está celebrando la victoria 
junto a la asamblea divina . Los mensajeros encargados de cumplir la 
sentencia, conscientes de sus derechos, ni siquiera se arrodillan ante 
la majestad de El. Entonces Baal debe sucumbir al poder de la Muerte 
aceptando el común destino que espera tanto a los hombres como a 
los dioses y a al mismo El al proferir la sentencia: 


¡Tu esclavo será Baal, oh Yam, 
tu esclavo será Baal, oh Nahar! 


El descenso de Baal al reino de Mot tiene lugar cuando el verano 
ha alcanzado el máximo ardor y el resplandor de los rayos del sol 
seca los olivos y las hierbas. Entonces el fuerte y glorioso vencedor, 
es obligado a desaparecer en la morada de las sombras y del silencio. 
“¡Baal ha muerto!” exclama el Padre de los dioses y, para no dejar 
dudas de la realidad de su muerte, el texto adoptará el verbo mwt : 
“morir”. 


La desaparición del defensor de los hombres y de los dioses 
amenaza la existencia misma del cosmos; después de haber 
ordenado la ejecución de los ritos fúnebres en honor de su adepto, 
también El, junto a todos los dioses, se abandona a la angustia. En el 
desaliento general, Anat, hermana y esposa de Baal, decide 
emprender la búsqueda del cuerpo de Baal. Con la ayuda del Sol — 
Shapash, que todo lo ve— el cadáver se encuentra enterrado en la 
tierra, lo lleva a la sagrada cumbre del Safón donde lo entierra 
celebrando sacrificios grandiosos. Los dioses intentan sustituir a Baal 
con Athar: un dios que, cuando toma el trono, no llega ni a tocar la 
tierra con los pies. Inteligente pero centrado especialmente en el 
interés personal, privado de la fuerza y el coraje necesarios para 
defender el orden universal, Athar no llega a suplir la falta del ausente. 
Sin embargo, el cosmos no ha permanecido a merced de la muerte 
porque la hermana de Baal, antes de que lo irreparable suceda, 
decide emprender sola la empresa. Desafía a Mot, lo derrota, lo 
reduce a pedazos, quema los restos triturando los residuos en la 
piedra de un molino. Hecho esto, dispersa una parte en los campos, 


donde además de los animales de la tierra también los pájaros los 
consumen y otra parte la arroja al mar, donde sirve de alimento a los 
peces. Después de la desaparición de Baal y de la victoriosa empresa 
de Anat, El tiene un sueño en el cual se vaticina el retorno del 
ausente. En el caso de Baal, se trata de un auténtico retorno en vida 
expresado por el verbo yhw , cuyo sentido expresa la posesión de una 
vida real. Por eso, entre todas las figuras de los “dioses moribundos” 
“Baal parece justamente la única figura divina que, indiscutiblemente, 
muere y resurge” ( Xella 2001: 82). 


Mientras tanto, el Señor de la muerte, aunque aniquilado y 
desintegrado por la furia vengativa de Anat, ha difundido su poder en 
el mundo de los hombres. De hecho, a través del esparcimiento de 
sus restos Anat ha sembrado la muerte sobre la tierra, en el mar y en 
el cielo, donde la han transportado los pájaros. Su victoria ha 
permitido a los dioses escapar de la muerte, pero no a los hombres — 
quizás a propósito— transfiriendo la muerte desde el mundo divino al 
mundo de los hombres, Anat ha permanecido inmune a la muerte para 
siempre. Ninguno de ellos, en el futuro, deberá sufrir la misma suerte 
que Baal. ¿Pero cuál será, desde entonces, la suerte de los hombres? 


Conmovido por el terrible destino que les ha tocado a los hombres, 
Baal- Rpu : “Sanador-Salvador”, llega a mitigar los efectos obteniendo 
que, al menos, los espíritus de los muertos ilustres y los héroes se 
conviertan en salvadores y sanadores — rapiuma — en condiciones 
de proteger a los vivientes . Los rapiuma ejercerán su poder 
pronunciando oráculos y otorgando inspiración en los momentos 
cruciales de la vida. Más allá de esto, extenderán su benéfica 
influencia sobre la tierra haciéndola fértil. 


Desgraciadamente, Baal el misericordioso, habiendo triunfado 
sobre la muerte, no ha hecho partícipes a los hombres de su destino. 
Tampoco se esperaba esto. Sin embargo, ha llegado a mitigar el 
excesivo poder de la muerte haciendo a los difuntos —o al menos a 
los más destacados entre ellos— presencias activas en la vida 
cotidiana del hombre; entidades benévolas y eficaces en condiciones 
de responder a las ofertas y a las fórmulas rituales, ya no son larvas 
escuálidas relegadas al languidecimiento en un mundo condenado al 
olvido. 


Por lo que concierne a los hombres, no aniquilando la muerte, 


Baal, sin embargo, la dignifica y lanza un puente de esperanza más 
allá del abismo que separa los dos aspectos de la vida, el visible y el 
invisible. Pero a pesar de ello, los hombres nunca resurgirán como él 
resucitó. 


Entre los teónimos de Baal, se ha dicho que existe aquel de “Toro” 
para referirse a su fuerza y su coraje, más allá del poder renovador de 
la vida. En el mito, antes de descender en el mundo de Mot, Baal se 
empareja con una jovencita para que la vida no desaparezca 
totalmente de la tierra . 


Atis el frigio 


El culto del frigio Atis, amante casto y primer sacerdote de la Gran 
Madre Cibeles, fue importado de Grecia pero su ingreso en el variado 
panteón de la Roma imperial viene precedido por la entrada triunfal de 
la misma Cibeles, acontecida en los idus de abril del año 204 a.C. En 
aquel año, mientras la amenaza de Aníbal todavía no se había alejado 
de suelo itálico, extraordinarios prodigios de piedras caídas del cielo 
aterraron a los Romanos induciéndoles a preguntarse qué dioses 
querían manifestarse con aquellos sucesos . Consultados los libros 
sibilinos, éstos respondieron que el enemigo mortal de Roma habría 
sido expulsado de Italia cuando la Gran Madre de Ida llegase al suelo 
romano de manos de los frigios. Atalo, rey de Pérgamo y amigo de 
Roma, entregó a la delegación patricia que le enviaron la piedra negra 
y sagrada de Cibeles: un meteorito custodiado en el templo de 
Pesinunte y dedicado a la Gran Madre: el Megalesion. Este pequeño 
aerolito de forma cónica ( acus ) — se convirtió en parte de los objetos 
fatales, de los pignora a los cuales estaba ligado el imperium de 
Roma, que se conservaba en la boca de la estatua de Cibeles bajo 
una custodia especial. 


Volviendo a Atis, según un “relato indígena ( epichóricos logos )” 
transmitido por Pausanias, del semen de Zeus caído sobre la tierra 
nació el daimon hermafrodita Agdistis: un ser semidivino provisto de 
sexo masculino y femenino. Decididos a poner fin a esa ambiguedad 
monstruosa, los dioses se decantaron a favor de una identidad 
exclusivamente femenina y lo emascularon. De la sangre nació un 
almendro. Una ninfa, hija del dios del río Sangario, cogió una de las 
almendras y la depositó sobre su seno. Fecundada por la virtud de 
aquel fruto que participaba de la naturaleza de Zeus, la ninfa fluvial 


parió a un niño de extraordinaria belleza. Aterrada por la insólita 
concepción, la ninfa abandonó al neonato en el bosque, donde fue 
alimentado por un macho cabrío. El ex-hermafrodita Agdistis —ya 
femenina— se enamoró perdidamente del jovencito Atis, cuyo 
nombre, según otra etimología antigua equivale a “hermoso”. 
Prometido en matrimonio con la hija del rey de Pesinunte, Atis se 
disponía a celebrar las bodas cuando, de imprevisto, apareció 
Agdistis, la cual, llena de celos, mediante un encantamiento hizo 
enloquecer tanto a Atis como a su futuro suegro. Una vez perdido el 
juicio, éstos se emascularon. Atis no sobrevivió a la mutilación y murió 
desangrado. Agdistis, arrepentida, pidió obtener de su padre Zeus que 
el cuerpo del amado permaneciese para siempre incorrupto, 
conservando sus rasgos juveniles. 


En todas las versiones del mito aparece el tema de la 
emasculación de Atis, tema que constituye el mito fundacional de la 
castración ritual a la cual se sometían los galos , los miembros del 
clero consagrados al culto de Cibeles: Cátulo presenta a Atis como 
fundador del cuerpo sacerdotal que en Roma, sobre el Palatinado, 
prestaba servicio en el templo de la diosa ( Carme 63). Los galos , en 
el curso de las danzas orgiásticas, invadidos por la furia en la misma 
medida que Atis, se infligiían heridas bañando los altares con su 
sangre. Junto a la culminación del sagrado paroxismo, sobre el 
ejemplo de Atis se emasculaban. Después de este sacrificio 
permanecían unidos a la diosa desde la perpetua fidelidad. Los galos 
se reconocían en público por sus blancas vestimentas femeninas. A 
este propósito Franz Cumont escribe: 


Cuando el Senado aprendió a conocer mejor la divinidad que le 
impuso la sibila, debió avergonzarse por el regalo que Atalo le había 
hecho. El ímpetu entusiasta, el oscuro fanatismo de la devoción frigia, 
contrastaba violentamente con la dignidad calmada, la honestidad 
reservada de la religión oficial, y excitaban peligrosamente a los 
espíritus. Los galos emasculados eran objeto de desprecio y de 
disgusto, y aquello que para ellos era un acto meritorio, constituía, al 
menos bajo el imperio, un delito castigado por el derecho penal. Las 
autoridades dudaron entre el respeto a la poderosa diosa que había 
liberado Roma de los cartagineses, y aquello que sentían por el mos 
maiorum . Ellos resolvían las dificultades aislando completamente el 
nuevo culto, con el fin de prevenirse del contagio. Se prohibió a todos 


los ciudadanos entrar en el clero de la diosa exótica o tomar parte de 
sus orgías sagradas. Los ritos bárbaros con los cuales la Gran Madre 
quería ser adorada, fueron completados por los sacerdotes frigios y 
las sacerdotisas frigias . 


Las severas leyes de la Roma republicana permitían a los 
sacerdotes de Cibeles recorrer las calles de la Urbe sólo bajo ciertas 
circunstancias con el objetivo de efectuar colectas públicas, mientras 
que el resto del tiempo lo pasaban encerrados en el templo. En los 
comienzos del Imperio, el culto de Cibeles y Atis —fervientemente 
practicado por los esclavos, libertos y mercaderes del Asia Menor— 
fue permitido, probablemente, por el emperador Claudio bajo la 
presión de los numerosos e influyentes libertos asiáticos presentes en 
la corte y en el tejido social de Roma. 


El emperador Antonino Pío introdujo en la liturgia de Atis el rito del 
“taurobolio”, una suerte de bautismo cruento del cual Prudencio 
describe su desarrollo ( Peristeph . 10, 1011-1050)i: El candidato 
descendía en un foso sobre el cual se colocaba en un enrejado de 
madera resistente y se acostaba en el fondo; sobre el enrejado, con 
una especie de asador similar a los utilizados en la caza, era 
asesinado un toro. La sangre fluía sobre el creyente que exponía cada 
parte de su cuerpo a la sagrada aspersión y bebía aquella sangre que 
eliminaba toda culpa ii. Cuando salía de la fossa sanguinis era 
aclamado con el título de * renatus ”, el mismo con el cual en el 
bautismo cristiano era saludado el bautizado al salir del agua. El 
taurobolio podía ser repetido periódicamente con el objetivo de 
obtener una nueva purificación de la persona y la salud del 
emperador. 


Volviendo a la liturgia de Atis y al tema de la “resurrección” hay que 
subrayar el hecho de que —aparte de las intenciones o las 
esperanzas de los fieles— ni las varias versiones del mito ni las 
características de los ritos autorizan la afirmación de que aquella era 
celebrada con tanta solemnidad y tanto fervor como si se tratase de 
una auténtica “resurrección”. El mito de la fundación del culto de Atis 
es el rito originario con el cual Cibeles celebra el primer ritual funerario 
al amante difunto. “Los ritos que anualmente se repiten sobre la tumba 
de Atis en Frigia o cerca del templo de la Madre de los dioses en 
Roma son conmemorativos: no provocan una ritualización, sino que 


recuerdan una historia, no la repiten” . 


La muerte de Atis, de la forma en la cual es narrada en el mito, no 
constituye un fin ejemplar, sino un miserable epílogo. De hecho, 
consiste en un suicidio involuntario inducido por la locura tras el 
encantamiento mediante el cual una amante traicionada ha decidido 
cumplir la propia venganza. Sucedida la muerte, la conservación de 
aquella apariencia de vida que, más allá de la incorruptibilidad del 
cadáver, se manifiesta en el crecimiento del pelo y en el movimiento 
limitado al dedo meñique, no autorizan a interpretar estos fenómenos 
en el ámbito de una “resurrección” entendida como emancipación de 
la muerte y retorno a la plenitud vital. También se debe tener en 
cuenta que la virilidad perdida no es reintegrada: Atis permanece 
castrado para siempre. Entonces se trata solo de una emancipación 
parcial de la ley de la corrupción y de la muerte; una supervivencia 
limitada al mundo de los muertos, a pesar de que sus efectos actúen 
en el mundo de los vivientes. Supervivencia que, en cualquier caso, 
no es resurrección. 


Por cuanto respecta al aspecto iniciático del culto a Cibeles y Atis 
existen pruebas ciertas de su existencia en la Roma imperial: 
Clemente Alejandrino ( Protr . 2, 15) ha transmitido la fórmula, o parte 
de la misma, pronunciada al iniciado: “Comí del tímpano, bebí del 
clavicordio, llevé el kernos , penetré en los pastos”. Por cuanto 
concierne a los dos vocablos griegos, el kernos era una suerte de 
recipiente formado por varios vasos pequeños unidos entre ellos, o un 
plato dotado de múltiples cavidades en el cual, probablemente, se 
contenían semillas y verduras. Según algunos estudiosos, en cambio, 
en el kernos se depositarían los genitales; según otros la sangre de 
las víctimas sacrificadas. iii * Pastos ” significa tanto “tálamo” como 
“célula templaria”: en la fórmula citada, parece referirse a un ambiente 
reservado sólo a iniciados. Algunos estudiosos proponen identificar los 
pastos con una suerte de alcoba donde se celebraba el rito del hierós 
gamos : el acoplamiento del iniciado con una sacerdotisa, sustituta de 
Cibeles, en memoria de la relación amorosa Atis-Cibeles; otros lo 
interpretan como un ambiente secreto en el que tenía lugar la 
iniciación. 


Hacia el final de la religión romana, Atis recibió el título de 
hypsistos : “altísimo”: la necesidad de una simplificación del universo 


religioso y la tensión espiritual, especialmente entre los filósofos de la 
escuela neo-platónica y entre los teólogos, ya apuntaba a la 
superación del sistema politeísta. La aristocracia del pensamiento 
estaba actuando reductio ad unum y, en el seno de ésta, se estaba 
afirmando una suerte de “henoteísmo”: un sistema religioso que, aún 
admitiendo la existencia de varios dioses, lo interpretaba como 
manifestaciones de la potencia del Uno y afirmaba su subordinación al 
poder paterno y real del Único. De los filósofos y de los teólogos el 
politeísmo heredado de los abuelos venía reinterpretado como un 
artificio poético de una compleja alegoría de la cual el filósofo y el 
iniciado poseían las claves para descifrar el significado. En las aulas 
de los misterios, profeta del secreto, se desvelaba los adeptos la 
existencia de un único Dios: Zeus, el inmortal padre-madre del 
cosmos. Esquilo es citado por Justino como uno de los antiguos 
poetas que tuvo la intuición de su absoluta trascendencia: Y 
ciertamente, para el primer Esquilo, exponiendo el propio pensamiento 
en sus obras, se expresa de esta forma respecto a Dios: 


Muy diferente de los mortales, él considera al Dios. y no te lo 
imagines revestido de carne al igual que tú porque nada sabes tú de él 


(...) 
él lo puede todo: gloria al dios altísimo 


( pánta dynatai gar dóxa d'hypsistoú theoú ). Para demostrar cómo 
buscaron los filósofos la unicidad divina 


más allá del politeísmo, el mismo Padre de la Iglesia —cuya 
autoridad en la materia deriva de su anterior pertenencia al estoicismo 
y por haber sido iniciado en la escuela pitagórica— prosigue: 


Y finalmente Orfeo, que había introducido 360 dioses, ofreció 
testimonio de mi idea. En su libro Diathekais (“Preceptos”) se pone de 
manifiesto que él estaba arrepentido de su error, porque escribe: 


Hablaré a aquellos a los cuales es lícito hablar, todos vosotros, 
profanos (bebeloi), cerrastéis las puertas. En cambio tú que escuchas 
al hijo de la Luna brillante y de la Musa, te diré la verdad que tú ya 
percibiste en mi corazón 


para que la verdad no te prive de la vida de los bienaventurados. 


Reflexionando sobre el sentido (eis de lógon) que habita en él. 


Dirigiendo con el intelecto el corazón profundo avanza sobre el 
camino correcto y contempla al único rey del mundo, uno generado 
por sí mismo, por uno. 


Todo lo que existe lo ha generado (tetektai) él mismo y está 
presente en lo que vive, y no lo vio ninguno de los mortales mientras 
todos son vistos por él lo que da a los hombres desgracias y alegrías 
la guerra horrible y dolores lastimosos. 


Tampoco nadie, excepto el gran rey, 
que yo no veo porque una nube lo envuelve. 
Las pupilas mortales tienen ojos mortales, 


demasiado débiles para ver a Zeus, soberano del cosmos, que en 
el cielo de bronce reside 


sobre un trono dorado, la tierra pisa con sus pies. Su derecha se 
extiende sobre los confines de los mares y por otro lado las poderosas 
montañas tiemblan a su alrededor 


y los ríos y el profundo seno del mar blanqueador cerúleo. 
Monarch . 2; PG VI, col. 314-315. Trad. Nuestra. 


Por lo que respecta a la resurrección, en los misterios órficos, 
después de la muerte, el iniciado evitaba beber el agua del río (o del 
“Olvido”) y se aproximaba, en cambio, a beber agua de la fuente de 
Mnemosyne (o del “*Recuerdo”). Después de esto, podía pedir a los 
dioses guardianes del umbral ser admitido para participar de la vida de 
los dioses en cuanto “hijo de la tierra pesada y del cielo estelar” 
dotado, entonces, de naturaleza divina. Los no-iniciados, aquellos que 
habían saciado su sed bebiendo de las aguas del Lethe, habrían 
tenido que cruzar las regiones oscuras del Hades para ser luego 
arrastrados de nuevo al afanoso ciclo de nacimiento y muerte. 


La orientación religiosa del mundo “pagano” culto, estaba 
encaminado en esta dirección cuando, sobre la escena, resuena el 
anuncio cristiano. San Agustín pudo escribir que la * vera religio ” ya 
había sido anunciada por el Verbo antes de la Encarnación y, después 


de la Encarnación, “la verdadera religión que existía antes ( vera 
religio quae iam erat ) empezó a llamarse cristiana” ( Retract . 1, 13). 


Adonis: un oriental en la escuela de los griegos 


El nombre de la divinidad, en griego Adonis , deriva del semítico 
adón , “señor”, con el añadido del posesivo -i y la terminación del 
nominativo griego -s . Entonces, el significado es “mi Señor”, apelativo 
que sustituye, en las fórmulas y en el uso corriente, el nombre 
impronunciable de la divinidad. 


El mito de Adonis, ya conocido por Herodoto, es originario de Siria: 
una versión transmitida por Paniasis de Halicarnaso (siglo V a.C.) y 
transcrita por Apolodoro cuenta que un rey sirio, Theis, tenía una hija 
muy hermosa cuyo nombre era Smyrna , “Mirra”. Celosa de su 
belleza, Afrodita indujo sobre la chica un sentimiento de culpabilidad 
lujuriosa que la llevó a unirse sexualmente a su padre. Con la 
complicidad de su nodriza, Smyrna tuvo éxito en su intento y, sin el 
conocimiento de Theis, permaneció con él durante doce noches. Al 
darse cuenta con horror del engaño sufrido, el padre se puso a buscar 
a la hija para castigarla. En su fuga desesperada, Smyrna pidió ayuda 
a los dioses y éstos, movidos por la piedad hacia aquella niña víctima 
de un encantamiento divino, la transformaron en el árbol de la olorosa 
mirra, resina sagrada de los muertos porque con ella se preparaban 
los unguentos usados para ungir los cadáveres. Diez meses después 
de la metamorfosis, el tronco del árbol se abrió y salió a la luz un niño 
de belleza sobrehumana que recibió el nombre de Adonis. La misma 
Afrodita, verdadera culpable del incesto, quedó fascinada y, para 
poner a salvo a Adonis de las posibles represalias del padre, después 
de encerrarlo en un cofre, se lo confió a Perséfone, mujer de Hades y 
reina de los infiernos, para que lo custodiara en el secreto de aquel 
páramo inaccesible a los vivientes. Sin embargo, muy pronto 
Perséfone se sintió tan seducida por la belleza de Adonis que decidió 
quedárselo infringiendo la promesa de restitución hecha a Afrodita. 
Las dos diosas entraron en un conflicto que podría haber tenido 
graves consecuencias en el orden cósmico. Zeus, propuesto como 
árbitro, decretó que Adonis permaneciera por un tercio del año con 
Perséfone, por otro tercio con Afrodita y por otro tercio donde él 
quisiera. Adonis eligió vivir dos tercios del año con la hermosa 
Afrodita, siendo obligado a permanecer el otro tercio del año con la 


lúgubre Perséfone. Era un joven ebrio de amor cuando Artemisa, en el 
curso de una batida de caza, azuzó a un furioso jabalí contra él que lo 
mató. 


En otra versión del mito —también transcrita por Apolodoro— 
Afrodita corrió hacia el moribundo pero, en el ímpetu desesperado, se 
hirió un pie con la espinas de unas rosas y éstas, que hasta ese 
momento eran blancas, en contacto con la sangre divina se volvieron 
rojas (Apolodoro, Biblioth . 3, 14, 4). En la versión del mito narrada por 
Ovidio ( Met. 10, 705-739) el joven Adonis, hábil pero amante 
inexperto del arte de la caza y temperamental en las disciplinas 
marciales, decidió cazar el jabalí. Su divina amante intentó en vano 
disuadirle: herido de muerte por la furiosa bestia que debería haber 
sido su presa, murió al cabo de poco tiempo. Afrodita vertió el néctar 
divino sobre la sangre del moribundo y la sangre comenzó a hervir 
dando 


vida a una flor escarlata como la flor de la granada. Afrodita 
celebró los funerales de Adonis instituyendo el 


culto destinado a honrar su memoria. Las mujeres de Siria, pocos 
días antes de las celebraciones en las que se conmemoraba la muerte 
de Adonis, plantaban “los jardines de Adonis”: después de haber 
plantado semillas de grano, lechuga e hinojos, lo regaban con agua 
caliente para que crecieran rápidamente. Llegado el periodo de las 
fiestas, las plantitas eran expuestas al exterior, donde el calor del sol 
las secaba muy rápido. Hacían esto en recuerdo de la efímera 
juventud de Adonis y de su fin prematuro, mientras que en todas 
partes se lamentaba aquel triste destino. 


Luciano ( de Syria Dea 6) describiendo la solemne celebración de 
las fiestas de Adonis en Biblos, incluye la conmemoración del 
asesinato por parte del jabalí; las manifestaciones de luto mediante las 
cuales los fieles participan en el sufrimiento ( pathos ) de Adonis; la 
proclamación, después de tres días del lamento fúnebre, de que él 
“está vivo ( zoein )”. Las celebraciones terminaban con la elevación de 
Adonis —*lo mandan al aire”— quizás en referencia a la erección del 
djed de Osiris. De hecho, Luciano, establece una cierta afinidad entre 
Adonis y Osiris ( ibidem : 7). 


En Roma las fiestas de Adonis ya eran celebradas en los tiempos 


de Augusto. En el siglo IV d.C. y en la Alejandría de Egipto, durante 
las fiestas de Adonis se representaba el desesperado llanto de 
Afrodita, después su alegría por el “reencuentro” del amado. De tal 
modo que los fieles eran partícipes tanto del dolor de la diosa como de 
su regocijo. Reencuentro que, sin embargo, sucede en el Hades 
después de la catábasis de Afrodita, que va a reclamar a su amado, y 
no en el mundo de los vivientes para una resurrección de Adonis 
(Cirillo, in ls . 18, 1-2). 


También en el caso de Adonis, el término “resurrección” resulta 
impropio: cuando todavía estaba vivo, obligado a permanecer 
prisionero en el Hades durante un tercio del año, su estancia sobre la 
tierra se reducía solo a unas vacaciones intensas y gozosas. Para 
escapar del destino que Zeus le impuso, Adonis elige quedarse entre 
los brazos de la divina amante durante dos tercios del año 
embriagándose de amor, y mediante el amor rechazar la angustia por 
aquella tétrica morada que, fatalmente, le esperaba al final de sus 
vacaciones. Y será justo la ebriedad de amor la que decrete la muerte 
de Adonis, su catábasis definitiva que comportará la renuncia a la vida 
terrenal animada por el disfrute del amor de la más espléndida de 
todas las diosas. Afrodita se limita a instituir el culto que honrará la 
memoria de su desafortunado amante permitiéndole continuar 
viviendo en el más allá. 


Las celebraciones fenicias parecen enfatizar más que aquellas 
griegas el tema del retorno de Adonis de la muerte. A este Adonis 
oriental se refieren los escritores cristianos como Girolamo, el cual 
escribe: 


Aquellos que hablan el hebreo y el sirio llaman Tammuz a aquel 
que nosotros llamamos Adonis y narran la historia del joven y 
bellísimo amante de Venus que, asesinado en el mes de junio, volvió 
a vivir. Ellos llaman con el mismo nombre de Tammuz al mes de junio 
y celebran la fiesta anual en la cual las mujeres lloran por él como si 
hubiese muerto, entonces cantan y celebran como si hubiese vuelto a 
la vida ( reviviscens ) 


en Ez. 8, 14. 


Orígenes, comentando el mismo pasaje de Ezequiel, escribe: 
Aparentemente, cada año son celebradas las ceremonias sagradas ( 


teleitai ) en las cuales lloran su muerte, entonces se alegran por él 
como si hubiese resucitado ( anastás ). Los expertos en la 
interpretación de los mitos griegos y de aquello que llaman “teología 
mística” afirman que Adonis es el símbolo de los frutos de la tierra, los 
cuales son plantados en el momento de la siembra pero renacen y 
germinan provocando la alegría de los campesinos 


en Ez. 8, 14. 


El término utilizado por Orígenes para “resucitado” es el mismo 
usado en el Nuevo Testamento a propósito de Jesús: * anastás , 
resucitado”; * anastásis , resurrección”; * anístemi , resurgir” (v. p.e. 
Lucas 24, 47; Juan 20, 10). Conclusiones 


Aquí termina nuestra breve discusión. En la comparación con la 
muerte y la resurrección de Cristo las diferencias resultan evidentes y 
pueden ser resumidas de la siguiente manera: por lo que respecta a la 
muerte, asumiendo la naturaleza humana y por amor de la criatura 
humana, Cristo acepta ab aeterno una muerte voluntaria finalizada en 
la salvación del hombre. En su obediencia, lleva a término la voluntad 
del Padre, autor del diseño de la salvación. 


En los mitos de los * dying gods ”, ninguno de los protagonistas 
muere por propia voluntad y ni siquiera por amor a los hombres: ni 
Osiris, asesinado a traición por el hermano que pretendía usurparle el 
trono; ni Atis inducido por Cibeles a matarse después de sus excesos 
eróticos, desangrado a causa de una torpe auto-castración; ni Adonis 
asesinado por el despiadado dios que la divina consorte había 
traicionado. Las tres historias terminan mal a causa de traiciones: la 
primera por ansia de poder, las otras dos por cuestiones de sexo. 
Baal, por su parte, está sujeto a la ley que regula la manifestación 
universal, comprendidos los dioses: una ley que de todos modos, El, 
supremo entre los dioses, se habría visto obligado a sufrir si el señor 
de los dioses no hubiese resucitado. De hecho, cuando la muerte se 
apodera de su divina presa El exclama: “¡Baal está muerto! ¡Después 
de Baal yo mismo descenderé al más allá!”. La victoriosa empresa de 
Anat sustrae a los dioses del destino de la muerte, pero la expulsa 
sobre los hombres. Baal mitiga en parte el destino de los mortales 
asegurando, en el más allá, la supervivencia de los héroes. No su 
resurrección ni tampoco en el caso de aquella la de sus 
descendientes. Cristo, en cambio, muere por amor al hombre. Muere 


para asegurar a la criatura humana la salvación de la muerte eterna y 
la gloria eterna en el reino de los cielos. 


Por cuanto concierne a la resurrección —como se ha visto— entre 
los * dying gods ” solo Baal puede considerarse realmente resucitado. 
A diferencia de Cristo, sin embargo, él muere y resurge en su 
sustancia divina, sin haber asumido la naturaleza humana. Su muerte 
y resurrección son diferentes de aquella de Cristo porque la muerte de 
Baal no está sujeta a las leyes biológicas vigentes en el mundo de los 
mortales y su resurrección no implica la anulación de sus efectos. 
Además, Baal no hace al hombre partícipe de la propia divinidad, y ni 
tan siquiera de la propia resurrección. 


Por lo que respecta a Osiris, Atis y Adonis, su vida, más allá de la 
muerte, tiene lugar bajo la forma de semidioses y héroes que 
sobreviven al más allá disfrutando de una existencia ilustre y 
conservando privilegios reales entre la multitud infinita de larvas 
anónimas. Pero, para continuar sobreviviendo a la muerte y ser útiles 
a los vivientes, tienen necesidad de ser alimentados con la sangre de 
los sacrificios y estar presentes en su recuerdo, el cual tiene el poder 
de sustraerles de la segunda muerte: aquella por olvido. Los 
sacerdotes egipcios amenazaban con castigar a sus dioses con la 
inanición y el olvido si no complejo ritual, que participen en su poder 
de Señor de los muertos recibiendo la vida eterna en los Elíseos 
egipcios. Además, la garantía de supervivencia concierne 
exclusivamente al alma ( ba ), no al cuerpo que, “eternizado” por la 
momificación, permanece relegado a la tumba al actuar como apoyo 
del ka , el doble anímico de la persona. Osiris no está en condiciones 
de asegurar al hombre la inmortalidad en la región urania de los 
dioses, ni podría hacerlo, ya que él mismo no fue admitido después de 
su muerte. Ser Señor de los muertos no equivale a ser Señor de la 
muerte. 


En cambio, Atis y Adonis, en virtud de su naturaleza de semidioses 
y de su participación en el inagotable poder de la Señora de la vida, se 
llame ella Cibeles o Afrodita, en su efímero retorno primaveral 
propician el fulgor de la vegetación. Un retorno que coincide con unas 
vacaciones temporales de la muerte, no con su resurrección. 


El beneficio concedido por los dioses a los mortales concierne a la 
posibilidad de sobrevivir sobre esta tierra, no más allá de ella. La vida 


de Osiris, Atis y Adonis después de la muerte se realiza en el modo en 
el cual semidioses y héroes sobreviven en el más allá disfrutando de 
una existencia ilustre y conservando los privilegios de la casta: figuras 
prominentes en la interminable e informe multitud de larvas anónimas. 
Como ocurría para el espíritu del invicto Aquiles, hijo de una diosa y 
predilecto de los dioses, el cual, cuando viene evocado, confiesa 
preferir su condición de difunto ilustre a aquella de labrador, o de 
siervo: 


Preferiría ser labrador, servir a un señor, un desheredado, o un 
hombre indigente. 


en lugar de reinar sobre estas sombras desgastadas. Odisea 11, 
489-491. 


Esta desolada visión privada de esperanza ha superado indemne 
una larga serie de siglos, desde el mundo épico de los rapsodas de la 
antigua Hélade y aquella de la Roma imperial, como testimonian estos 
amargos epígrafes funerarios: “Nada somos y fuimos mortales. Tú que 
lees, medita: de la nada a la nada rápidamente volvemos” . “Esperaba, 
¡ahí de mí!, vivir una larga vida. Nada me espera después de la 
muerte, nada quiero. Nada deseo” . “Juega, diviértete, escúchame: 
aquí reina solo la pesadez más oscura” . 


De otra naturaleza es el epígrafe casi contemporáneo del 
presbítero Tigrinus: “El período que me concedió la naturaleza terminó 
con la muerte. Aquí dejo mis huesos. El alma pura y las extremidades 
descansan en las suyas: las extremidades en el sepulcro, el alma se 
regocija en los cielos. No temo mi último destino: mi única esperanza 
es Cristo bajo cuya guía la muerte muere”. 


Resumiendo la peculiaridad del mensaje cristiano: Cristo, según 
las palabras de Pablo, no tuvo celos del privilegio de la propia 
naturaleza divina sino que, mediante la encarnación se hizo obediente 
hasta la muerte en la cruz, extendiendo a los hombres su divino 
privilegio. “Yo soy la resurrección y la vida”. ( Juan 11,25) Cristo hace 
que el hombre se haga digno partícipe de su resurrección en la gloria 
de los cielos y en el mundo del Padre, no se limita a prometer la gloria 
crepuscular de la cual semidioses y héroes disfrutaban en la región de 
los muertos. Y, como ascendió a la derecha del Padre con el propio 
cuerpo, haciendo partícipe de la resurrección no sólo al componente 


espiritual de la criatura humana, sino también al cuerpo operando, al 
final de los tiempos, la transformación de la carne corruptible — sarx 
— en sustancia incorruptible: en soma , cuerpo de resurrección, 
“cuerpo espiritual” ( 1Cor 15,44) o “de gloria” ( Fil 3,21). 


“Los muertos resucitarán incorruptibles. En efecto, es necesario 
que el ser corruptible se revista de incorruptibilidad y que el ser mortal 
se revista de inmortalidad” ( 1Cor 42;53). La resurrección de Cristo y 
de la criatura por obra de Cristo es “la esperanza del cristiano”, 
recuerda Tertuliano. Y Pablo afirma: “¿Cómo dicen algunos entre 
vosotros que no hay resurrección de los muertos? Si no existe la 
resurrección de los muertos, entonces ni siquiera Cristo ha resucitado. 
Y si Cristo no ha resucitado, vana es nuestra predicación, vana 
vuestra fe. Pero esto no es así: Cristo ha resucitado de los muertos 
siendo el primero de aquellos que se hallan dormidos” ( 1Cor 
15,12-14; 20). El Dios de los cristianos “No es un Dios de los muertos 
sino de los vivientes” ( Mc 12,27). 


Entonces, llevando a su cumplimiento las expectativas de los 
filósofos y de aquellos que en sus aulas iniciáticas y en los Misterios 
buscaban la unio mystica que les habría permitido trascender “el 
pesado ciclo de nacimiento y muerte”, la nueva doctrina anunció que, 
por medio de la muerte de Cristo y a través de su resurrección, el 
hombre habría podido realizar la condición de un aeternum renatus . 


Horus a caballo, caracterizado por la cabeza de un halcón, con la 
coraza de legionario romano, en el acto de perforar con la lanza a un 
cocodrilo, símbolo de la “segunda muerte”, de la cual escapó Osiris. 
Existe una sutil correspondencia (y no solo formal) entre esta 
iconografía “osiridea” y la representación de los santos sauroctonianos 
—como San Jorge— retratados en el acto de perforar al dragón. 


Una parte de la fórmula suena: “Como es cierto que Osiris vive, 
también él vivirá; como es cierto que Osiris no está muerto, tampoco 
morirá” ( Testi delle Piramidi , 129). 


Scandone M., G. 2001. “Osiride lPafricano, ovvero la morte regale”. 
En: P. Xella (ed.) Quando un dio muore. Morti e assenze divine nelle 
antiche tradizioni mediterranee . Verona: Essedue, pp. 15-30. 


Apis, el buey sagrado de Menfis, representaba el doble anímico de 
Osiris (Plutarco, de ls. et Os. 28). [5] El Campo de Marte estaba 
situado fuera del muro sagrado del pomoerium romano, en la cual un 
edicto augusto del año 28 prohibía levantar templos dedicados a 
divinidades egipcias. 


La apertura, querida por el arquitecto divino Kothar, servía para 
poner en comunicación la estancia bendita de Baal con el mundo de 
los hombres. A través de ella la Muerte se introduce en el mundo 
divino. 

Rpu - rapiuma deriva del verbo rp' , “curar”, “salvar”. En el Antiguo 
Testamento, el vocablo usado para referirse a los muertos — rephaim 
— deriva de rph , “ser débil”, “sombrío”. El sacerdocio yahvista, para 
no arriesgarse a limitar la omnipotencia de Yhwh , se vio obligado a 
minimizar el papel de los antepasados. 


de la execración de Moisés, fue dado a Baal-Toro. Cumont, F. 
1967. Le religioni orientali nel paganesimo 


romano . Bari: Laterza. 


Lancellotti, M. G. 2001. * Attis, il caro estinto ”. En: P. Xella (ed.), 
Quando un dio muore. Morti e assenze divine nelle antiche tradizioni 
mediterranee. Verona: Essedue, pp. 115-150. 


El  neoplatónico Porfirio, profundamente imbuido de la 
misteriosofia, considera indigna la actitud del clero egipcio que 
amenazaba a los dioses para obligarlos a “animar” sus imágenes. ( 
Epist. ad Aneb. 29). 


[12] C.I.L., VI: 23003. 
[13] Carmina Latina Epigraphica , 2071. 
[14] C.I.L., VI: 16169. 


[15] Inscriptiones Christianae Urbis Romae |: 1698. Biografía de 
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